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مشدمه ۱ 
بیان علل مخالفت اشاعره و معتزله با فلسفه و نحوءُ ظهور اشاعره و معتز له ۱ 
بیان غزالی در توحید الهی و نقد آن 1 
۱-نگاهی دیگر به کتاب ابواب الهدی سس ۱۷ 

۲ گذری بر مقدمه توحید قرآن هی و کت ۶ ۱ 
رابطهٌ فقها با فلسفه و عرفان ۱0 
نظریات غیرعلمی مخالفان فلسفه ی ۳ 
مسالهٌ معاد جسمانی و ی او ی ۲ 
درنگی در انديشه های غزالی 10 
وهم و ازاله رن برد 
نقل و ازالة وهم و 
نقل و تزییف ی 
۱۴۴ 


۸ نقدی بر «تهافت الفلاسفه» غزالی 


نقل و تأیید ی 
ملاصدرا و حکمت یونان ی 
ای ار ی و 

اشارة 8ص 

مراتب فضاأو فدر وه 

کلامی درباب طینت ی 

مخالفان فلسفه روح کلام حکما را نيافته اند ی ما و هر و 

نکته ای در باب ارادهٌ حق -سبحانه ٩‏ 

3 ۳ 
گفتاری در علم حق سبحانه و ۳ 

عامل راهیابی علوم یونان در جهان اسلام ی و و 

صلابت مبانی اندیشه های اسلامی در مواجهه با نظریه‌های گوناگون 1 

مستقلات عقلیه جولانگاه عقل و فلسفه ی 
نقدی کوتاه بر گفتار فخر رازی در حدوث فیض ی 

کلامی از امام صادق !19 و شرحی پیرامون آلن .........: 7 

با گشت بهنقد بر گفتار فخررازی ی 
نگاهی گذرا به پژوهش های غیرعلمی که 

علت اختلاف علمی ما با متکلمانی مانند فخر رازی 1 

شرحی بر کلام امام صادق 35 در تنزیه و تشبیه تا ی 

نقد بر چندی از اعتراض های وارده بر فلسفه و 

دنبالهُ نقد بر اعتراض یاد شده بر فلسفه 0 


پاسخ بر اعتراض و شرح چندی از امور معرفة الربوبة و 


نقل کلام حکمای پیشین در نفس انسانی کل ی ی من 


گفتاری از شیخ در مقامات عارفان ر ‏ تص هو او ی ی کی ۳ 2 


سخنی بر کار نیکلسن در مثنوی و آثار ابن عربی و تا مرا مر کی هرت ی ی ی 
باز گشت به گفتار در ملاك نیاز ی[ 


نقل و شرح کلام شیخ الرئیس 0[ 


نقل و نقد سخنی از غزالی سب 1۷۳ 


دنبال نقد کلام ابوحامد غزالی ی هک معا اش هرد و و تم 4 


بحث و تحقیق در نحوه تأثیر واجب 


پیدایش کثرت از وحدت محضص وه بر تا ی 
نقل و شرح سخنی از صدر المتألهین ۳ 
سخنی تأییدی از افلوطین 7( 


نقدی بر تهافت نویسی ها بر ضد فلاسفه 


سخنی درباره کار فلسفی محقق طوسی ی 
بیان علت سستی مبانی متکلمان کر 


گفتاری در نحوهٌ علم حق به همه جزییات و کلیات 


شکوك و ازاحات و 


اه هم و و وه 


و ی ۱ 


اه ها واه اه اه ها وا ما ها چا وا وا ها وا وا وا و فا ام و او و چا و و و 


و اه اه و و و و و و و و و و و و و و و و و و و اه و و و مه و و و و و و و هه 


رت تا ی فا ما ها هه ها از و او ی و هو 


از و ره هد ی اه ها جر اه هه رو اه تا فا مار ها 


۱۳۹۹ 
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بحثی در قدر و سخنی از آبن عربی 2 
نقل و شرح برخی از متون اسلامی در فدر و( 
تحقیقی در توحید افعالی و مسالهٌ قدر .................... 9 
تحقیقی پیرامون عقل و احکام آن در احادیث ...... 9 
ایضاح از مقام جمعی و نزول و رجوع آن ی 
نقل و شرح چند حدیث دربارة عقل و 
سخنی از صدر المتألهین در صادر نخستین 0 


" تحقیقی بیرامون صدور اشیا از واحد حقیقی 3 


نقد بر اشکال غزالی بر قاعده صدور از واحد یه 


سخنی از صدر المتألهین در علم خدا به اشیا پیش از کثرت و وف چا 


نقل گفتاری از اولوجیا در نحوهُ تحقق کثرات به وجود جمعی عقلی 


اشاره به چند اصل مهم در معرفة الربوبية کی ی وه زب ماه 


تحقیقی در طریق اعلا در معرفة الربوبية 1 


و وه مه و ه مه و و و و و هو ج و و و ده 


و ام وه و مه مه ها و و و و و و و وا ۱ 


و من مه و و و و مه و و و و و هو و و ۰ 


هم و و و و و و و و و ۵ مه و و هم و و 


م هم و مه و و ه ها و و و و هم ج وه مج و ۰ 


و و و و و و و هام و و و و و م مه و و 


مه هم و و مه و مه و وه و و و و و و ۵ ۰ 


و و و و و و و و و ها ها و و و ها ۵ 9 


و و و هب مه مه و و نم وه و و و ه هم و و و 


ام و و و مه مه ام و و هم و و و و و هد و 


۵ و و و وه و و و و اه و و و اه اه فا ۰ 


و ه و و مه و و و هام و اه و هم و هو و 


و و و و مه و و و و و و و و وا وف ۰ ۱ 


و و و مه و مه و و اه و و و و ها و و ما و 


و و مه وه و و اه اه ها وا ام اه اه و هه ۰ 


و و و هم و و و و اه و و و و اه و ام و ۰ 


و و و م مه م و و مه مج و و و مه هو و و و 


و و ه مه هم مه و هه و و و اه وه و و ۰و 


و ام و مه و مه مه هم و و و هه و اه و ۰ 


و و و و وه اه و و و و مه و و و مه و ۰ 


و و و و هو و و و و و هو م وه وا ۰ 


و و و مه و مه و وچ و اه و و و تفه ۰ 


نحقیقی عرشضی در وحی ۱[ 
نقل و نقد اشکالی از غزالی بر قاعده الواحد ۹( 
نقل و شرح کلامی از ابن سینا در احدیت باری تعالی 17 
تعفقیت و ریت اه وک خی زر و هس و ی 
تشه ی و 
نتمهُ بمحث صدور کثرت از وحدت 2( 

تحفیقی در صدور کثرت از وحدت اه 


دنبالهٌ تحقیق در حصول کثیر از واحد حقیقی 


۶۶ 
بحث در اثبات مبدا وجود 1 


وهم وازالت ریب و تعیب تن و3 


و و و و و و اه و و ام و و و ها و و مه و و ها و و و و وا و ها و و و هو و و ها هچ ها و و و 


۳" 


اه و و و و و و و و و و وه ها و و و مه و و اه چا و و و و و و و ها ها و و و و ما و و مه و و 


4 و و و و و هو و مه و مج و و و اه و و و و و مه ها هچ اه ها و و و اه و و و و و و مه ام من و و 


. .4 و و هه و و مه واه ها ماو و وه و اه ها مه هه هه ها و و و ان ها و هه و اه ما 


۵ اه ۵ اه ۵ اج و و و ها و ها اه و و و ها فا و و و و و و و و و و و و و ها ها و و و و و و وف 


| اج اه ها و مه وه و و و و ها اه و و مج و و مه و اه هچ مه و و و و اه و و و و و ها و اه اه و و و 


یادآوری : 


این اثر بیش از این به صورت محموعه مقالات در محله کیهان 


انديشه چاپ شده است که پس از ویرایش و حروف نگاری جدید 


و بازنگری موّلف محترم تقدیم می گردد . 


مرکز انتشارات دفتر تبلیغات اسلامی 


حوز؛ علمیة قم 


نف 


مدمه 


به مناسبت نهصدمین سال تولد ابوحامد» عارف نامدار و استاد متبحر در معارف ذوقیه و 
محقق در علوم نقلیه حجهة الاسلام غزالی» متکلم اشعری مذهب. دانشمندان نامدار در عظمت 
این مرد بزرگ مطالبی نوشته و به طور اجمال آثار علمی و تألیفات جاودانی وی را معرفی 
کر ده اند . 

بدون تردید» غزالی از دانشمندان بزرگ اسلام و از جمله اشخاص نادری است که در زمان 
خود. آثارش مورد توجه اکابر و اعلام قرار گرفت . جان کلام آن که تا علوم و معارف اسلامی 
باقی است. آثار او ارزش خود را حفظ خواهد کرد و دانشمندان بیش از پیش به اهمیت آثار وی 
توجه خواهند نمود. 

غزالی در تصوف نظری متبحر و آنچه را که بیرامون کتاب و سنت» راجع به آیات ذات و 
صفات و افعال نوشته» بسیار عالی و آنچه که پیرامون سلوك و طی طریق باطن و درجات و 
مراتب سلوك طریق الهی به رشتهُ تحریر آورده» در کار خود توفیق حاصل کرده است. 

غزالی در علم اخلاق به روش عرفان» از اساتید نامدار دوران اسلامی است . وی در عرفان 
نظری متوسط و در عرفان عملی» شیخ الاسلام خواجه عبدالله انصاری بر او برتری دارد و 
خواجه عالی ترین مطالب را با بیانی زیبا و مختصر تقریر کرده و کلماتش شبیه به احادیث قدسیه 
انفخنت: 


بعد از شیخ اکبر» ابن عربی و تلمیذ و خلیفهُ او محقق قونوی و تلامیذ قونوی» مثل 
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محقق جندی و عارف محقق سعید الدین فرغانی» طالبان عرفان نظری و محققان از عرفا؛ به 
مکتب ابن عربی رو آوردند . 

غزالی در عرفان نظری هرگز به مرتبهٌ این اکابر نمی رسد . بین او و دیگر محققان از عرفای 
فبل از ابن عربی با ابن عربی و شارحان کلام او فاصلهٌ زیاد است ؛ ابن عربی پای خود را به جایی 
گذاشته است که دست دیگران به آن جانمی رسد . خواجه عبدالله با تألیف منازل الساثرین» 
مهارت بی نظیر خود را اثبات کرد و چنان درجات و مراحل سلوك را با دقت و نظم خاص 
به رشته تحریر آورده است که بعد از او هر که در اين مقوله کتاب نوشته است» ذره ای از آرزش 
این اثر بی نظیر کم نشده و بعد از گذشت قرون متوالیه مطالب آن» چون الماس می درخشد و 
شرح بی مانند عارف محقق ملاعبدالرزاق کاشانی نیز به آهمیت کتاب افزوده است . 

ماه غردا له کرشان ۱ . ق به سرای باقی رحلت کرده و غزالی سال ۵۰۵ه.ق دنیا - 
را وداع گفته است . خواجه عبدالله در عرفان عملی بی مانند» و از کتاب شرح منازل» معلوم 
می شود که در عرفان نظری مقامی والا داشته است . نظم فکری او در تحریر منازل سلوك از 
یقظه تافنا در احدیت جمع» حیرت آور است. 

نگارنده تصمیم دارم آثار غزالی را مرتب مطالعه و پیرامون عقاید عرفانی او مطالبی 
بنویسم. قهراً در مباحث مهمه مقایسه‌ای بین او و افکار ارباب تحقیق از عرفا به عمل 
می آورم . 

دوست دانشمند و استاد عالیقدر آقای دکتر خوانساری مطالبی پیرامون تهافت الفلاسفه و 
مقاصد الفلاسفه نوشته اند که نگارنده این سطور در صدد برآمد» کتاب تهافت را تهیه و 
مطالعه کنم . 

حقیر نه در دوران طلبگی و نه در دوران نگارش آثار فلسفی و عرفانی» اين اثر غزالی را 
ندیده بودم ؛ ولی از اين که خواجه و میر داماد و ملاعبدالرزاق لاهیجی و قبل از آنها. حکماو 
محققان در حکمت اشراق و اتباع مشاء مطلقاً متعرض مطالب این کتاب نشده اند (و فقط 
صدر المتألهین در امور عامّهُ اسفار در یک مورد او را مورد مواخذه قرار داده) در شگفت بودم. 

حقیر رد بر تهافت غزالی اثر فیلسوف اسلام و استاد محقق در علوم نقلیه را نیز به طور جدی 
مطالعه نکرده و مباحث مهمه آن را ندیده‌ام . بعد از مطالعهُ اجمالی در مطالب کتاب تهافت 


مقدمه | ۱۵ 


حیرت کردم و خنده آور آن که ناشری که ترجمهٌ فارسی این اثر منیف را معرفی کرده» 
نوشته است : اثر کوبنده تهافت الفلاسفه غزالی بر پیکر فلسفه چنان مژثر واقع شد که به کلّی 
حکمت را از رواج انداخت . نگارنده بدون مراجعه به رد حکیم دانا قاضی ابوالولید 
ابن رشدء مطالب این کتاب را مورد دقت قرارداده و قسمتی را که در الهیّات نوشته نقل و 
پیرامون تحقیقات رشیقه او بحث و این تحفه نطنز را معرفی خواهیم کرد . 

یکی از آثار مشهور ابوحامد» کتاب تهافت الفلاسفه است که مورد علاقه هر منغمر در اوهام 
و خرافات است . غزالی این اثر را زمانی نوشته است که یک متکلّم اشعری مسلک و مبتلا به 
تمویهات و تلبیسات ابوالحسن اشعری بوده به اضافه اجتهادات ناشیانه و نایختهُ خود وی در 
مبانی اشاعره. در اوایل کتاب می فرمایند : 

(برخی از علما بر مبانی حکما و فلاسفه اشکال و ایراد نموده و مطالب آنها را مورد نقد 
و جرح فرار داده و چون به مطالب و رموز فلسفه آشنا نبوده‌اند» مورد استهزاو سخریه 
قرار گرفتند» اما من بنده دو سال و اندی با دقت» کلیهُ مطالب موجود در آثار حکما را [منظورش 
شیخ اعظم ابونصر فارابی و شیخ الرئیس ابن سیناست] مورد مطالعه و مداقه قرار دادم و با سلاح 
فلسفه به جنگ فلاسفه رفتم و بعد از فهم ظواهر و بطون حکمت و فلسفه و رسیدن به بیخ و بن 


علم به تزییف عقاید آنها پرداختم" از آن جهت متصدی جرح و رد فلسفه شدم که دیدم اسلام 





۱ ناشر برای فروش این اثر چنین مطلبی نوشته است . 

۲ باید توجه داشت که شیخ اعظم فارابی که در جودت و نبوغ ذاتی از نوادر بشری است؛ بدون استاد در این علم 
به مقام معلمی نرسیده است و همچنین رئیس ابن سینا که در ذکا و هوش و قوت درل تالی ندارد و 
صدر المتألهین در حق او گفته است : ۱ مع ذکائه الذي لم یعدل به ذکاء ...» بدون استاد به اين مقام عظیم 
نرسیده است . غزالی خیال کرده است فلسفه را فهمیده است. بلی اگر نزد استاد محققی چند سال شاگردی 
می کرد و از لباس اشعریت و غلاف و قشر جمودت خارج می شد. به دقایق آن (فلسفه) واقف می‌شد. 


هل کته کس فا هی لته آماصی. ارششیدا ریسسشصح دی شسد به شهسر وروست | 
هس رکه در ره بسی‌قسلاوورزی رود ردو روزی راه صدساله شود 
هر که تازد سوی کصبه بسی دلیل همچواین سرگشتگان گردد ذلیل 


چوذ طی این طریق علاوه بر تعلم حکمت احتیاج به مجاهدات و ریاضات شرعیه دارد و استعداد حاصی نیز 
ً-‌‌« 


۶ / نقدی بر «تهافت الفلاسفه» غزالی 


در خطر است و عقاید و آرای حکما؛ افکار دانشمندان اسلامی را به خود جلب کرده بود؛ برای 
انصراف فکر آنها از افکار فلسفی که قهراً سبب اعراض طالبان علم از اصول و قواعد کتاب 
و سنت می گردید » قیام به وظیفه شرعی خود نمودم و تمویهات و تسویلات آنان را باطل و 
طلاّب را متوجه عقاید حقه اسلام نمودم . » 

ما در مقام انتقاد از تلفیقات وی معلوم می کنیم که خود او هم از همان هاست که خود را 
مورد استهزا و تمسخر فرارداده و نکات دقایق حکمت و رموز و حقایق این علم رامس 
نکرده است . البته از یک اشعری متعصب که به هیچ اصلی از اصول عقلیه معتقد نیست» بیش از 
این توقع نمی رود . او در مقام معارضه با فلسفه خود را نماینده اسلام می‌داند» ولی افکار و 
عقاید اشاعره ربطی به اسلام ندارد . کما این که عقاید معتزله هم ساخته اوهام خود آنهاست . 
این دو فرقه» در عقاید» درست مقابل هم قرار دارند و به نام اسلام فتنه‌ها برانگیخته اند . برخی 
از ارباب معرفت» دوران معتزله و اشاعره را «دوران جاهلیت ثانیه» نام نهاده اند . مسلماً عقاید 
ابن سینا و فارابی در مباحث مبداً ومعاد و کیفیت صدور کثرت از وحدت و بیان عوالم غیب 
و شهود و مسأله خلق اعمال و دیگر مباحث مهمه به جوهر دین اسلام نزدیک تر از آرای اشاعره 


و معتزله است . 





1 
لازم دارد» در نهایت صعوبت است ولی تحصیل معرفت در معارف الهیه که از مستقلات عقلیه اند با سعی 


و کوشش و با تحصیل شرایط خاص صعوبت چندان ندارد. او صریحاً اقرار می کند که ما به عوارض و لوازم 
اشیا علم پیدامی کنیم نه به حقایق آنها . محقق قونوی در اين مقام فرموده است : #وقد ذهب الرئیس ابن سینا؛ 
استاذ آهل النظر ومقتداهم عند عشوره علی هذا السر آما من خلف حجاب القوة النظرية بصحهة الفطرة 
وطریق الذوق ... انه لیس في قدرة البشر الوقوف علی حقائق الاشیاء بل غاية الانسان آن یدرك خواص الاشیاء 
ولوازمها ...» (اوایل تفسیر سور توحید) . 

شیخ در اواخر «اشارات؟ به طریق اختصار و به لسان ذوق» مقامات عارفان را با قلمی سحار؛ چنان عالی و 
ماهرانه تقریر کرده و نبوغ ذاتی خود را در معرفت ظاهر ساخته است که امام فخررازی در شرح خود بر اوایل این 
قسمت گفته است : ذ هذاالباب اجل ما في الکتاب ‏ فانه رتب فیه علوم الصوفية ترتیب؛ ماسبقه (لیه من قبله ولا 
قه من بعده ... .۰) ابن سینا در آخحر اشارات نشان داده است که اگر مدتی قلیل اوقات خود را صرف مطالب 
ذوقیه می کرد» اعجاز می کرد ولی تمسک به ذوق صرف. بدون طی درجات سلوك و تن در دادن به عبادات و 
طاعات علی الدوام» تقریر اصطلاحاتی است که صاحب این ذوقیات بدون رفض رسوم و تعینات» به ملکوت 


وجودراه پیدانمی کند . 


مقدمه / ۱۷ 










فلسفه مشکلی نداشتند" . حق اول و مبداً وجود را منزه و معرا از تعینات امکانی دانسته» مانئد 
اشاعره به صفات زاید بر دات فائل نبودند . به واسطه حسن متابعت از عترت» جمیع اسماو 
۰ صفات راعین ذات می‌دانستند . نه به قدمای ثمانیه فائل بودند و نه مانند معتزله صفات را از 
ون و به عبارت واضح تر به نیابت دات از صفات اعتقاد نداشتند و خلق را مستقل 
در افعال و ذات نمی دانستند و به تفویض گرایش نداشتند . ارادة جزافیه در حق را نفی نمی کر دند 
و ترتب مسببات بر اسباب را به جری عادت بر سبیل صدفه و جزاف نمی دانستند» به ترجیح 
بلا مرجح که به ترجح بلامرجح و تحقق معلول بدون علت برمی گردد» قائل نبودند . 

در لسان اهل بیت و عترت» که حضرت مرتضی علی -علیه واولاده السلام-رأس و رئیس 
انان استت عبارت معجز نظام «کمال التوحید نفي الصفات عنه» و کلام بلاغت اثر «لاجبر 
ولا تفویض بل امر بین الامرین» کثیر الدوران است . 

اولیای محمدیین. بنابر آنچه که راویان احادیث و اخبار آنان -رضی الله عنهم- نقل 
کرده اند» حق اول را وجود صرف و هستی محض بدون ماهیت و بسیط الحقیقه و احدی الذات 
می‌دانند . بنابر روایت منقول از رئیس فرقه جعفریه در کافی» حق تعالی بسیط الحقیقه است . 
راوی از حضرت سوال می کند : انه -تعالی- شي ۶؟ .. قال ل( : اشيء لا کالاشیاء ... وهو- 
تعالی- شیی بحقيقة الشیثیة» . مراد از این کلم قدسیه که یلوح منها آنوار التحقیق الصادر من 


۱ برخحی از کوته فکران و قاصران از شیعه نوشته اند» خلفای عباسی» فلسفه را برای آن رواج دادند که افکار 
مسلمین را از تعالیم اهل بیت «هامحروم کنند! 
هر که دارای انحراف فکری و مبتلا به بی ذوقی و فاقد قریحه علمی است؛ برای جلب عوام و تقرب به 
جهال» برخلاف واقع چیزی جعل می‌کند . نه اشاعره و معتزله قرآن را شناخته و نه قائلان به آنچه ذکر شد 
کلمات اهل بیت را درك می کنند . 
محرك سلسله مجانین در هر دوره یک شخص قاصر و فاقد قریحهُ درك لطایف علمی بوده است که در خیال 
خود از مبانی غامضه اوهامی ساخته و با همان اوهام به نزاع برخحاسته است . 
۲ کتاب توحید كافي شیخناالاقدم محمدبن يعقوب الرازي الكليني -رضی اللّه عنه : نقل هشام‌بن کم 
عن الامام الصادق ال ٍنه قال للزندیق حین ساله ماهو؟ قال : «هو شيء بخلاف الاشیاء» (رجع بقولي الی (ثبات 


تا" 
معنی وانه-تعالی-شی- بحققة الشيثة » یسمع بنهسه ویبصر بنفسه . 


۸ / نقدی بر «تهافت الفلاسفة» غزالی 


مصدر التأله شیئیت وجودی است و مراد از حقیقت وجود» تمام هویت ذات است که وجود 


‌ِِ فِِ 


صرف صرف است که در آن غیرجهت وجود صرف. تحقق ندارد و غیر حق-تعالی- حقیقت 
ویتد تسس 6ب که و توص اسب باه ای کار تا تا رذع 
موجود» و به حسب تعین معدوم است ولهذا قالوا: الوجود کله له والمکنات لعات ذاته ۱ 
وصفاته . وفي کلامهم 98 : «نه -تعالی-عال فی دنوه ودان فی علوه؛ وانه -تعالی- خارج 
عن احدین : حد التعطیل وحدالتشبیه» . 

ِ غزالی به تبع اشاعره» قائل به قدمای ثمانیه است و براساس اعتقاد آنان» ناچار علم را 
به حسب وجود خارجی زاید بر ذات می داند . بنابراین حق در مرتبه ذات» معرا از علم است و 
به صور زاید بر ذات» خود را ادرالك می کند؛ چون بین علم و جهل واسطه وجود ندارد؛ حق در 
موطن ذات جاهل است و ذات مجرد از علم ادراك صورت علمی زاید بر ذات را فاقد است؛ 
ناچار به طریق اشاعره حقایق خارجی را نیز شهود نمی نماید و بنابر قبول این معنی محال» 
حق -تعالی- اشیا را به صور زاید بر ذات ادراك می کند و به نظر دقیق» موجود فاقد علم در مقام 


در حقیقت معنای «انه شيء بحقيقة الشیئیة» آن است که حق-تعالی- به حسب نحوه وجود بسیط از جمیع 
جهات است ؛ علم و قدرت و دیگر صفات کمالیه؛ نحوه وجود حق و عین ذات اوست . چون احدی الذات 
است. در آن کثرت مطلقاً وجود ندارد چه آن که صرف حقیقت وجود» صرف علم و قدرت و دیگر 
صمات کمالیه است . ۱ ۱ 

فی کلامه ل3 (شارة ٍلی قوله-تعالی-: «قل هو اللّه احد» ۰ چون همه کمالات وجودیه را به نحو اعلا و اتم 
واجد است» انی در دار وجود ندارد» و این که یکی از شارحان اصول کافی گفته است : به حسب ادله عقلیه » 
اسا ند جر وگ ولی در این که این صانع واحد است یا غیر واحد؛ باید به دلیل نقلی 
تمسک کرد؛ به مَعْزای این کلام صادر از خاتم ولایت کلية محمدیه توجه نداشته؛ چه آن که فرموده آن 
حضرت ل4 : «ٍنه شيء بحقيقة الشيتية ۰۷ برهان ساطعی است بر آن که مبداوجود باید عين حقیقت و جود باشد و 
صرف حقیقت ‏ مطلقاً قبول تعدد و تکثر نمی کند . وفي کلامه |شارة واضحهة علی حقيقة قول من قال : 
بسیط احقيقة کل الاشیاء» آي کمالاً وقدرة وعلماً و وجودا. موافقاً لقوله-تعالی-: «هو الاول والاأخر والظاهر 
والباطن»؛ کل آول اول بتجلیه-تعالی-باسمه الاول وکل باطن في الوجود مظهر اسمه‌الباطن» وکل عالم مظهر 
اسمه العلیم . درك کلام خاتمان ولایت محمدیه احتیاج به احاطه به مبانی حکمیه و عرفانیه دارد و آنچه را 


قاصران از این روایات فهمیده اند در حدود فهم عرب زبان معوج است . 





ت 


از کسمالن سسست تس رانداشتن کار هر بافنده و حلاج ز 2 


مقدمه / ۱۹ 


ذات به هیچ چیز نمی تواند علم داشعه باشد: چنین شخصی به شیخ الرئیس اشکال می کند که 
چون او تصریح کرده است که حق-تعالی- بر جزییات بر وجه کلی علم دارد» پس نی علم از 
حق تعالی به جزییات کرده است و صریحاً او را تکفیر می کند! ۳ 
در حالتی که شیخ قائل است حق-تعالی- ذات خود را به علم شهودی تفصیلی ادراك 
می کند و ملاك علم حق به اشیا را به صور مرتسمه می‌داند؛ چون حق قبل از ظهور کثرت باید به 
تفصیل به اعیان خارجیه عالم باشد ؛ چه آن که وجود صور علمیه به اشیاء خارجیه در ذات» 
مستلزم ترکیب در ذات است. ناچار علم فعلی او که مبداً ظهور موجودات است (و نظام 
خارجی مطابق نظام ربانی است) برنامج وجود و صور علمی حق به نحو تفصیل و کثرت 
منبعث از دات است و حق به عين علم بالذات» صور اشیا را قبل از وجود خارجی به تفصیل 
مشاهده می کند و علم او به جزییات بر سبیل کلی و ثبات است وگرنه لازم آید از تغیر جزییات 


تغیر در علم حق . و تصریح کرده است : «لایعزب عن علمه مثقال ذرة ...»۰ منافات بین ثبات 


سین ین 


علم و تغیر معلوم و ثبات و دوام فیض و حدوث و تغیر مستفیض وجودندارد . 2 


به عبارت واضح تر به حسب «کم» در علم باری» بین ارباب تحقیق اختلاف نیست و 
اختلاف در کیفیت علم است و در اين باب اقوال مختلف است با التزام به این که «لایعزب عن 
علمه مثقال ذرة ...» . 


ژ ۰ 


شخصی که به پیروی از شیخ اشعری» مطلقاً علم و قدرت و اراده و سمع و بصر و دیگر 
صفات کمالیه را از ذات سلب می کند و اگر بتواند علم حق به اشیا را در مرتبه متأخره از ذات 
تصور نماید» باید ملاك علم را صور قائم به ذات و حال در ذات بداند. کسی که علم و دیگر : 
صفات کمالیه را از ذات نفی می کند و زاید بر ذات می‌داند و علم حق به ذات ود را نیز به ! 
صورت و مثال در ذات می‌داند» محققان مشاییه را تکفیر می‌کند که علم حق به جزییات را ۱ 
منکرند ولایستحیی من التقول علی المتألهین ولایعلم مایقول ولایلتزم بمفاسد قوله وهو في . 
حجاب العجب . بنابر زیادت اراده و قدرت و علم و قول و سمع و بصر بر ذات ذات بهجت ۱ 
انبساط حق. در مرتبهُ ذات» فاقد صفات کمالیه است و ظهور ارادهُ زاید بر ذات» فرع بر 
مسبوقیت آن به اراده و قدرت و علم و سمع و بصر است . 

سلب حیات و علم و قدرت و ... ملازم است با فقدان ذات از صفات کمالیه و ترکیب ذات ۱ 
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۰ نقدی بر «تهافت الفلاسفة» غزالی 


از جهات وجدان و فقدان و عدم اتصاف او به وجوب ذاتی؛ چه آن که واجب الوجود بالذات باید 
واجب از جمیع جهات و حیثیات باشد و قائل به اين قول اگر به توالی فاسدهُ قول خود واقف 
باشد » زندیق است : 
با چنین کفری ز کفر ما کجا داری خبر 

غزالی در تهافت به شیخ الرئیس و معلم ثانی می تازد که شما صفات کمالیه و امهات 
اسمای الهیه را از حق نفی کرده اید و مانند معتزله» «حصم الد آشاعره»» قائل به صفات نیستید . 
او از صفت . فقط صفت زاید بر ذات را فهمیده است؛ علم خداوند را قیاس به علم خود کرده» 
نزد او چیزی که زائد بر ذات نباشد» صفت نیست . از غایت جهل و انغمار در اوهام 
نشهمیده است که ذات حق -عز شأنه_ینبوع جمیع صفات کمالیه است و صفات لازم اصل 
وجود» در عین وجود با عین ذات متحدند و حق همان طوری که صرف وجود و وجود صرف 
اشتت اه صرف علم و صرف قدرت و صرف اختیار و صرف اراده و صرف حیات است. لذا 
معلم ثانی می فرماید : «علم کل قدرة که و وجود که واختیار کله ... .»و شوون وجودیه در 
مظاهر خلقیه نیز متحدند و در عالم اجسام برخی از صفات زاید بر ذاتند واشتبه علیه الواجب 
بالممکن والحق بالخلق و لایعلم آنه مستقر علی عرش الزندقة والکفر . 

خیال کرده است تغایر مفهومی علم و قدرت و اراده و دیگر صفات کمالیه» ملازم با تغایر و 
تباین آنها به حسب مصداق است والمغالط لایعرف الفرق بین المفهوم والمصداق و به هیچ 
اصلی از اصول عقلی قائل نیست و به مفاسد قول خود واقف نمی باشد . «آتش افروز به خاری 
نخرد بستان را» . 

صاحب تهافت از اين که شیخ و اتراب و اتباع او ماهیت را از حق-تعالی-سلب می کنند» 
در تله حیرت افتاده است و از توالی فاسده آن اطلاع ندارد» شیخ وقتی می گوید : «حق ماهیت 
ندارد» چون خود به صفات زاید بر ذات قائل است ؛ هضم مطلب برای‌او دشوار است و نمی فهمد 
که وجود اگر درمقام ذات اخذ نشود لازم آید که عارض و زاید بر ذات باشد و لازم آن» معلول 
پوادن و وه و آنخب است هه آن کهراشین معا اشته»: وغل آن | کر دات ناشن باند وود 
بر معلول مقدم باشد که لازمه آن دور یا تسلسل ویا ملازم تأثیر غیر واجب در واجب است الی 


آخر ما ذکروه فی موضعه . ودر این مسألهُ مسلم نیز به رئیس می تازد ۲ 


مقدمه / ۲۱ 


معتزله - ای کارا وی سک تیک کت ده اس اباب 57 شوه از 


بایدٍ حال در موصوف باشد وحق» محل کثرت واقع نمی شود و صفات زائد بر ذات» ملازم نفی 


ی | 


صفات از دات است به نیابت قائل شده و می گویند حق صفتی به اسم علم و قدرت و اراده و ۱ 


چه ارتباطی با مرام حکما دارد؟ 

از امه تاه مت امه زرا او چو خود بنداشت صاحب دلق را 

غزالی» شیخ الرئیس را از باب آن که قائل است به این که حق بر جزییات بر سبیل کلی و 
ثبات و دوام علم دارد» تکفیر می کند» ولی علم حق به ذات خود را انکار کرده و ملاك انکشاف 
دات را برای دات» به صورت زاید بر ذات قائل است؛ به این معنی که ذات» فاقد ادراك است 
علی الاطلاق . چنین ذاتی اگر ملاك انکشاف در آن نباشد. باید جوهر غاسق و ظلام مادی 
باشد . در این صورت صورت متأخر ذات منشاً انکشاف ذات است و علم حق به ذات» علم 
حصولی خواهد بود. بر فرض قبول چنین محالی» قهراً علم او به اشیا نیز به صورت ادراکی 
خواهد بود و هر صورت ادراکی حال در ذات مجردء علم کلی است و او از تصور این که صور 
کلیه به چه نحو مبداً انکشاف جزیبات متغیره هستند» متحیر است و نمی فهمد که علم حکمی 
دارد و معلوم حکمی دیگر . 

بنابراین خود او باید علم حق به جزییات را نفی کند و شیخ در بیان این مشکل و توجیه آن 
عاجز نیست . ناچار صاحب تهافت» لفظاً قائل به علم حق به ذات و معالیل مترتب بر ذات است 
و معنامنکر است. غزالی از باب آن که شیخ و دیگر محققان فاثل به ازلیت موجودات واقع در 
صقع ملکوت هستند» روی اصول اشاعره آنها را تکفیر کرده است» اما از طرفی خود قائل به 
قدمای ثمانیه شده است . صفات متأخر از ذات معلول مستند به ذاتند» ناچار واجب بالذات 
تستیل؟ لابد حادث به حدوث ذاتی هستند و قدیم و ازلی الوجود؛ چه هر موجود واقع در عالم 
فوق زمان و مکان» قدیم و ازلی است تا چه رسد به آن که -العیاذ باللهحال در ذات باشد و در 


صفع ربوبی فرار داشته 


ما در بیان نقل کلام او در این مورد بیان خواهیم کرد که به حسب ادله شرعی» دنبای ی 
انفکاك صنع از صانع نداریم . بلکه دلایل عقلی و نقلی بر ثبات و دوام و ازلیت فیض از فیاض و 


۱ 


۰ ندارد ولی ذات عمل علم و قدرت و دیگر صفات کمالیه را انجام می دهد . این مسلک . 


۲ / نقدی بر «تهافت الفلاسفه» غزالی 


جواد مطلق موجود است و انکار آن کفری صریح و زندقهٌ فضیح است و انکار وجوب ذات» و 
انکار اين مهم که حق در ایجاد باید دارای حالت منتظره باشد . مأثوراتی نظیر «کان الله ولااشيء 
معه» چون زمان از فعل حق انسلاخ دارد : «ولیس عند ربك صباح ولامساء» از باب آن که حق در 
قطعه ای از زمان قرارندارد» لفظ «کان» دلالت بر حدوث فیض ندارد. اهل تحقیق گفته اند : 
«لاآن هن هر وداک انز رضم مرا تدا رده و اشاعره با این فبیل از روایات 
نادر به حدوث زمانی عالّم قائلند و منکر آن را کافر می دانند . 

آنچه مسلم است حدوث عالم است . این حدوث ایا زمانی يا ذاتی و یا دهری است . دلیل 
خاصی بر هیچ یک از این افسام در شرع وارد نشده است» بلکه دلیل قطعی بر عدم جواز انفکاك 
صنع از صانع وجود دارد . «قاّت البهود دالله لول هی تیه و کت 
منقول است قائل به انفکاك فیض از فیاض مطلقند . لذا در ذیل آمده است : «غلّت آیدیهم ولعئوا 
بما قالوا بل یداه مبسوطتان» . سیاق آیه دلالت بر دوام و ثبات و ازلیت فیض می کند و منافات 
بین قدم فیض و حدوث مستفیض وجودندارد. وفي التنزیل : «بل هم في لبس من خلق 
جدید»" وهو یتجلی دائماً بصفاته اجمالية وامحلالية علی ما في الاية من الاشارة ٍلی ما ذکرناه 
والتصریح الی ما حققناه وفي ماشورات آثمتنا 18 تصریحات و اشارات لطيفة علی قدم الفیض وآنه 
-تعالی- دائم الفیض علی البرية . 

وفی الادعية التعلْقَة بالاسحار الائورة عن مصدر تاله خا الولاية احمّدی 19 : «اللهم |ٍني 
استلك من منك بأقدمه وکل منك قدیم» . این کلام صادر از صاحب مقام «آ و آدنی»» بهترین شاهد 
است بر صحت قول ائمهٌ حکمت و معرفت و اصحاب قلوب از ارباب عرفان» در قدم فیض . 
«فاطحق من علی الوجودات بافاضة الوجود علیها»» هر موجودی که به صقع ربوبی آقرب است 
در مقام اخذ فیض» اقدم بر مادون خود است . آقدم الن والامتنان» تجلی حق است به اسمای 
ذاتیه در مقام واحدیت به صور اعیان» ثم تجلیه الفعلی بصوره الشية في مظاهر الا کوان . 


فیض وجود بعد از مرور در مراتب جبروت و ملکوت به عالم ماده می رسد و تجلیات 


۱و ۲ . مائده (۵) آیهٌ ۶۴. 
۳ (۵۰) آیهُ ۱۵ . 


مقدمه / ۲۳ 


متوالیه حق دایماً مواد را که نقطهُ فیض حقند به حرکت انعطافی سوق می دهد به سوی امتداد 
جسمانی و آن را متحول به عالم طبع عنصری کرده و اين فیض واحد بعد از مرور از عالم معدنی 
وارد عالم نباتی و از عالم نبات وارد عالم حیوانی شده و بعد از استیفای مراتب حیوانی وارد 
عالم انسانی می شود . شاید یکی از تأویلات «ارضین سبع» در مقابل «سماوات سبع» ان باشد 
که ذکر شد . و حیوان یعنی انسان بالغ در مقام نفس و عقل و قلب و روح و سر و خفی و اخفی؛ 
منشأً تعین سماوات سبع است . 

غزالی و اتراب و اذناب او از اشاعره چون ملالك احتیاج ممکن به حق را حدوث می‌دانند نه ‏ 

7 

امکان موجودات واقع در صقع جبروت و ملکوت را که مجرد از ماده اند منکرند . و این که / دم 
حکما و محققان از متکلمان شیعه مانند حجة الفرقة الناجية علامه حلی فرموده اند : ملاك 


تس 


احتیاج معلول به علت» امکان است نه حدوث. قهراً موجودات منقسم می‌شوند به مبدعات و 
مجردات و زمانیات و مادیات و فیض وجود از مراتب عقول عبور کرده» بعد از طی درجات 
عقلی و مثالی به عالم ماده می رسد . و ملائکه مهیمه و ملائک؛ واسطه در ترقیم نقوش امکانیه 
به صرف امکان ذاتی موجود می شوند. لذا ازلی و غیرزمانی اند . ۵ 
یکی از مباحث صاحب تهافت بحث در انعدام اعیان خارجیه است هنگام ظهور قیامت و 
تجلی حق در اعیان به اسم قهار . ايشان از فنای اشیا در قیام قیامت» تبدیل حقایق وجودیه: 
از جمله نفوس مجرده و ملاتکه- که از باب عدم تقید به ماده» منشأً فساد. زوال و انعدام در آنها 0 
راه ندارد- تبدیل وجودات به عدم صریح را فهمیده است و صریحاً اعاد؛ُ معدوم را به تمام 
هویت ‏ جایز دانسته و از اشکالات عدیده وارد بر اين عقیدهٌ سست بنیان غفلت کرده است . همه 
اموری را که از اين قبیل بوده و محالند» حواله به قدرت حق داده است که حق به قدرت باهره 
خود اشیا را تبدیل به عدم محض کرده و آن را به قدرت خود دوباره ایجادمی کند . او 
نفهمیده است که قدرت مطلقَهُ حق» مصحح مقدوریت محالات نمی شود . ۱ 
از آن جا که قدرت حق عین ذات اوست قدرت مطلقه است؛ بحث در متعلق قدرت اسث 
که مسلماً به محال تعلق نمی گیرد و مصحح مقدوریت و وقوع مقدور تحت سیطره سلطان 
قدرت. امکان است و شیء تا ممکن نباشد» متعلق قدرت نمی شود لذا ارباب معرفت از جمله 
شیخ تصریح کرده اند : امکان» مصحح مقدوریت است نه قادریت. چه آن که قدرت مطلقه 


۹ 
۱ 
۱ 


۴ / نقدی بر «تهافت الفلاسفة» غزالی 


۱ حق» حد یقف ندارد و بحث در جانب مقدور است . مسأله امتناع اعادهُ معدوم بعینه از بدیهیات 
است. کماذکره الفخر الرازي . 
۰" در بحث تجرد نفس نیز غفلت کرده‌است . شیخ از تجرد تام صور عقلیه و معانی صرفه که 
: قابل اشار؛ُ حسیه نمی باشند و از ذوات الاوضاع نیستند و در جهتی از جهات عالم ماده قرار 
ندارند استدلال به تجرد نفس و بقای آن بعد از فنای بدن کرده اند و گفته اند : اگر نفس ناطقه در 
صمیم دات مجرد و دارای صریح دات نباشد» مدرك صورت مجرده نمی شود و جسم چون 
دارای ماده و مقدار است» فاقد صریح دات است . صاحب تهافت می گوید : چه اشکال دارد 
که صور عقلیه به جزء لایتجزی قائم باشند؛ اولاً جزء لایتجزی به واسطه ریزی» با چشم 
غیرمسلح قابل اشارهُ حسیه نمی باشد» ولی قابل انقسام به حسب وهم-نه فکر-هستند . ثانیً 
صور مجرده بنابر تجرد تام از ماده در صقع عالم عقل فرار دارند . 

از این قبیل تمویهات و تسویلات زیاد در تهافت موجود است . نگارنده در مباحث بعد آنچه 
را که در تهافت ذکر کرده است نقل» و با کمال انصاف به نقد و جرح آن می پردازم . نگارنده از 
آن اشخاصی نیستم که معتقد بودند یا هستند که آنچه متألهین از حکما و اکابر از عرفا گفته اند 
باید بدون چون و چرا قبول کرد» که بشر غیرمعصوم» منشأً اشتباه و لغزش فکری است ؛ کیست 
که به بیخ علم رسیده باشد؟ تعصب از خامی است . همین تعصب و جمود فکری لازم 
اشعریت » غزالی را وادار به تحریر این کتاب کرده است» ولی باید اهل فضل بدانند که او مدعی 
است که حافظ حدود اسلام است» حال آن که بین اصول و قواعد اسلامی و اشعریت و اعتزال 
فاصلهٌ زیاد است . همین مبانی حکما در الهیات » به تدریج باعث قلع و قمع ريشة افکار اشاعره 
و معتزله شد . اگر چه از برخی دانشمندان عرب زبان آثاری دیده می شود که هنوز هم رنگ 
اشعریت و احیاناً اعتزال به‌نحو ضعیف در این آثار وجود دارد و بعضی از علمای شیعه نیز که 
القاب دهان پرکن دارند» در خلق اعمال جزو قدریه اند . ۱ 

جناب آقای دکتر خوانساری» دوست دانشمند عزیز این حقیر و استاد دانشگاه تهران تعجب 
دارند که چرا خواجهٌ طوسی -رضی اللّه عنه-و دیگر اکابر فن متعرض افکار فخر رازی و 
اشکالات او بر ابن سینا شده اند و راجع به غزالی سکوت اختیار کرده اند . جواب این کلام از 


مراجعه به تهافت معلوم می شود . 


مقدمه / ۲۵ 


ایشان چرا تهافت را به دقت مطالعه نکرده اند» فخررازی اشعری در مقابل غزالی» در 
تهافت _چون ما فعلاً سرو کار با تهافت داریم-عالم معقول و آدم قابل تحملی است. فخررازی 
برخی از نکات مهم را می فهمد » ولی دارای ذهن لیز صابون خورده است که فاقد قدرت تنظیم 
افکار فلسفی روی اصول و قواعد استوار عقلی است» ولی غزالی از بن و بیخ نمی فهمد . آقای 
دکتر خوانساری از فیلسوف بارع استاد علوم اسلامی» قاضی ابوالولید بن رشد» ناراحت 
شده اند که چرا از غزالی تعبیر به هذا ال رجل والرجل و ... کرده است . این غزالی است که قبل از 
ابن رشد عفت در بیان و تحریر ندارد و با عباراتی توهین آمیز از اکابر فن فلسفه مانند 
شیخ فارابی و شیخ الرئیس ابن سینا اسم می برد و آنان را در عداد کفار قرار داده است و در 
احیاء العلوم نیز با تعبیرات زشت از آنها اسم می برد و در برابر کسی که احترام از اعلام فن 
نمی نماید و آنها را اهل ضلالت و اوهام و تمویهات می‌داند-و حال آن که خود با اوهام ساخت؛ 
فکر خود در جدال است نه با مبانی حکما و کارش هتّاکی است-باید او را مورد سرزنش 
قرار داد . 

او در تهافت. درمقام ایراد بر شیخ که گفته است : اگر نفس در نشأت دنیا به بدن مادی تعلق ۱ 
بگیرد؛ تناسخ است. او را تکفیر کرده است . دیگر اکابر از اهل تحقیق تصریح کرده اند که عود 
روح به بدن در دنیا تناسخ و در آخرت معاد است . آخرت در طول دنیا و در باطن حجب 
سماوات و ارض قرار دارد و نشأتی اکمل از نشأت دنیاست لذا نعم آن پایان نایذیر و عذاب آن 
نیز دایمی است (بنابر مقالهٌ ظاهریون) و اجسام و ابدان اخرویه دارای حیات ذاتی هستند . ملاك ۱ 
بطلان تناسخ آن است که نفس بعد از تکامل- چه در صراط مستقیم انسانی و چه در صراط ۱ 
حیوانی و بهیمی- مد از تجرد از ماده ول به غیت وجودی خود؛ از فلیتبهقوه تجافی | 
تشر نت کت : ۱ 

راکوت فقوت ات که یت سخ باطل است. ولی اين قسم آن رااشرع تجویز . 
که لت ست! مگراسکان در شرع ار محال را تجویزکند؟ اسکاممقلیهقبول تخصیص ) ۱ 
نش گنه 

چنان فرص و بابرجا با آن افنکار سراپا اوهامی خود را موظف به حفظ دیین می‌داند» 


ولی خود صریحاً بنابر اصول اشعری؛ کثیری از مبانی مسلم در عقاید را منکر است* 


۳-۰۰۰٩ 


۶ نقدی بر «تهافت الفلاسف» غزالی 


مضحک تر آن که دست پرورده جباران و قداران عباسی و معتقد به خلافت الهی خصم و دشمن 
الد دین» دلش به حال دین از صاحب شریعت بیشتر می سوزد و قد صدق 9: حیث قال : 
«بدء الاسلام غریباً وسیعود غریبا . 

جناب آقای حوانساری فرموده اند : حکمای پیشین شیفتگی خود را به فلسفه بدان جا 
می رساندند که اگر بین فلسفه و دین تعارضی پیش می آمد» دین را تابع فلسفه می کردند . 

اولا باید همه بدانند که بین حقیقت و وافع دین و عقل» تعارض وجودندارد و حکمای 
اسلامی حضرت ختمی مرتبت را خاتم انبیا می دانند و حتی سهو را هم بر او جایر نمی دانند . 
آنها تابع مطلق و بی چون و چرای دین هستند و بحث در استنباط مطالب از کتاب و سنت است . 
ظواهر کتاب و سنت در عقاید حجت نیست» چون ظاهر مفید قطع نیست» اجماع نیز مقید ظن 
است و اهل بینش در باب حجیت ظن در فروع» در آن بحث کرده اند . 

حجت واقعی» نصوص کتاب مبین و متواترات از نصوص اخبار است که مفید قطع هستند 
و بر همه واضح است که نصوص متواتره دربین روایات نادر است و حدیث ثقلین یکی از این 
نزادر اسشتکا: 

شیخ اعظم انصاری و دیگر محققان از فقها و اصولیین -نه متکلمان از اشاعره و معتزله که 
ظواهر کتاب و نیز سنت را اگر چه متواتر نباشد» حجت می دانند؛ چون پایه علم کلام مبتنی بر 
اخذ مشهورات و غیرمسلمیات در اصول است- تصریح کرده اند که اگر ظاهمر روایت یا آیه 
مخالف عقل باشد» باید آن را تأویل کرد و مسأله تأویل از اصول مسلمه در عقاید است . 





۱ علمای عامه به هشتاد طریق» و حاصه به جهل طریق» از حضرت رسول نقل کرده اند که : «ٍني تارك 
فیکم الثقلین : کتاب اللّه وعترتي ... ۰» احادیث ثقلین تواتر دارد . مرن اه عطاقت نع ار غوات شعسش توت یه 
امان خدا سپرده نشده است که زعم الغزالي وأترابه وأذنابه این چنین است . این جماعت معتقدند که نه کسی از 
پیغمبر سوال کرده که تکلیف امت بعد از شما چیست و نه پیغمبر متعرض این مهم شده است . 

در روایات ثقلین وارد شده است : (. انی تارك فیکم الشقلین : کتاب الله وعترتي لن یفترقا حتی یردا 
علي ا حوض ۰٩...‏ لذا شیخ عارف بارع محقق شارح فصوص؛ ملاعبدالرزاق کاشانی فرموده است : بنایر 
مضمون این روایات مسلمه باید طیّ دهور و اعصار یکی از افراد عترت بر سبیل تجدد افراد و امثال به عنوان 
خاتم ولایت محمدیه باقی باشد؛ چون بقای قرآن ملازم است با بقای عترت . لذا نبوت جهت خلقی است و 
دولت اسم حاکمه بر آن تمام می شود؛ ولی حقیقت و باطن نبوت که ولایت باشد دایمی است . 


مقدمه / ۲۷ 


اشاعره به ایات ظاهرهُ در جبر استدلال به حقیقت قول به جبر کرده اند و آیات ظاهرهُ در 
تأثیر عبد و اراد؛ُ او در فعل را تأویل کرده‌اند و معتزله نیز به آیات مناسب با مشرب خود 
تمسک جسته و آیات دیگر را تأویل کرده و هر دو یکدیگر را تحمیق و گاهی تکفیر کرده‌اند و 
هردو فرقه» ضال و گمراه و مظهر عزازیلند و غزالی در تهافت یکی از آنهاست . 

نزد عقل جبر از قدر رسواتر است زان که جبری حس خود را منکر است 

بنده در مقام نقل کلمات تهافت. اثبات خواهم کرد که مسلک حکمای اشراق و مشاء به 
کتاب و سنت بسیار نزدیک تر از افکار اشاعره و معتزله است . عجب آن که قائلان به تجسیم نیز 
به قران تمسک کرده اند و گفته اند : (ٍنه -تعالی- جسم لاکالاجسام» و همین اشاعره می گویند : 
خدا را با همین چشم سر می شود دید و به ایات استدلال کرده اند و مناسبت بین مدرك و مدرك 
بلکه مطلقاً سنخیت را انکار کرده اند . ۱ 

آقای دکتر خوانساری باید بدانند که ملا صدرا از آن افراد با انصافی است که به ندرت در بیره 
متفکران ظاهر شده اند و این که از غزالی تعبیر کرده به : (وبعض من تصدی خصومة أهل احق 
بالعارضه واجدال» والتشبه باهل احال هجرد القیل والقال کمن تصدی لقاتلة الا بطال ومقاتلة 
الرجال یجرد حمل الاثقال وآلات القتال .... گزاف نفرموده است و خیلی هم مجامله 
کرده است برای آن که غزالی بدون حمل اثقال و آلات قتال» به جنگ ابطال رفته است» مانند 
موشی که به جنگ شیر می رود . کلیهٌ اشکالات او در الهیات بی مورد است و کسی که از تصویر 
نحوه اتحاد صفات با ذات با حفظ وحدت ذات و با تغایر مفهومی صفات با ذات عاجز است؛ 
محکوم به بی حرفی است . 

و کمن ات یم لا مخ ها وآفته من الفهم السقیم 

نگارنده به تعصب خشک و بارد در عقاید اعتقاد ندارم؛ با آن که به اصول و قواعد تشیعم 
ایمان راسخ دارم می توانم با اهل ایمان از برادران سنت و جماعت زندگی کنم بدون آن که 
منشاً اظهار خصومت و درگیری اعتقادی شوم . با مومنان سایر مذاهب توحیدی نیز می توان 
زندگی کرد ؛ چه آن که آنها نیز اگر مطابق مبانی دینی خود عمل کنند» اهل نجاتند و اصولا قائل و 
مومن به توحید» مخلد در عذاب نیست . 


غزالی بعد از ورود در وادی عرفان نیز از غلاف و فقشر تعصبت خارج نگردیده است 


۸ / نقدی بر اتهافت الفلاسفة» غزالی 


و به فرموده مغفورله خطیب دانشمند بی‌بدیل استاد حسینعلی راشد"» غزالی از آن سنی‌های 
خشک ابرداز یخ است . با این که از طرق عامه و خحاصه نقل شده است که حضرت ختمی مرتبت 
فر موده اند : «اول ما خلق اللّه نوري» و نیز از آن حضرت منقول است : «اول ما خلق اه روحي» » 
در اوایل کتاب «جواهر القرآن» گفته است : «ٍن اللّه یتجلی للناس عامة ولابي بکر خاصة؟ . 

«اول ما خلق اللّه العقل» و «اول ما خلق اللّه القلم» نیز اشارت به مقام روحانیت و نبوت ازلیة 
اوست . 

غرالی در مقابل روایات کثیره منقوله از طرق عامه در کینونت نوری عترت و اتحاد آنان در 
نشآت سابقهٌ وجود با حقیقت ختمی مقام مثل انا وعلی من نور واحد» و «انا وعلی من شجرة 
واحدة» چنین مطلبی را اظهار کرده است . 

بر سبیل اختصار علت پیدایش فرقه معتزله و اشعریه را تقریر کرده» بعد می پردازيم به نقل 
ایرادات صاحب تهافت بر مبانی حکمای مشاییه در دوران اسلامی . 

قبل از مبادرت به علت یا علل گرایش اهل کلام به مشرب اعتزال و مسلک معتزله» از ذکر 
این نکته نباید غفلت کرد که شاید برخی بگویند غزالی بعد از گرایش به عرفان و تصوف خود 
ناچار از کثیری از مبانی اشاعره اعراض کرد» ولی باید توجه داشت که ایشان باید با کمال 
صراحت متذکر می شد که تهافت را من در دوران جاهلیت نوشته ام و به آن اصول» دیگر اعتقاد 
ندارم و آن را در عداد کتب ضلال قرار می داد . 

غزالی در مسأله معاد جسمانی» شیخ را تکفیر کرده است» ولی خود بعد از آن که 
مستبصر شد نه در معاد بلکه در کثیری از مبانی مذهبی» به روش فلاسفه گرایش پیدا کرد و در 


همین معاد » مبنای شیخ را با توضیح و تقریر در رساله (الضنون بها علی غیر اهلها» اختیار کرده و 





۱ مرحوم استاد دانا راشد-اعلی الله مقامه- مردی به فایت نیک نفس و سلیم الجنبه و صریح اللهجه و 
قوی‌الایمان ومستقل الفکر» از تجملات گریزان و به حق خود قانع و بسیار علم‌دوست بود . حقوق زیادی از او 
بر مه حقیر است . نجابت ذاتی و وقار قطری را با فضایل معنوی و کسبی توأم کرده بود . از حافظه قوی و فهم 
سرشار برخوردار بود و در انتخاب مطالب و دروسی که در رادیوی تهران بر سبیل خطابه ایراد می کرد» از سلیقه 
و ذوق خاص برخوردار بود» سخنانش بسیار محکم و منظم و جالب بود و از سخنان او مسلمانان همسایهٌ ایران 
(افغان و تاجیکستان و برخی دیگر از فارسی زبانان) استفاده‌می کردند . اللهم اغفرلنا ولن وجب حقه علینا. 


مقدمه | ۲۹ 


تصریح کرده است که اجزای بدن در زمان تعلق نفس نیز دایماً مورد تغیر و تبدل واقع می شوند و 
بقای اجرای اصلیه را بعید دانسته بلکه انکار کرده است» ولی برای آن که مورد تکفیر قرار نگیرد؛» 
گفته است حقیقت انسانی وابسته به نفس است و هنگام قیامت» نفس به بدنی مرکب از اجزای 
ارضیه تعلق می گیرد . اهل فن می دانند که اجزا بر فرض تبدیل به صور مادیه باقی نمی ماند و 
تعلق نفس به بدنی غیر از بدن متعلق نفس در دنیا» انکار حشر به معنای عود نفس و تعلق به بدن 
موجود فی القبور» انکار حشر است . 

علاوه بر این اهل تحقیق» عود روح به بدن مادی را در دنیا تناسخ و تعلق به همین بدن را در 
آخرت حشر می دانند . تعلق روح به بدن مادی در آخرت؛ متفرع است بر عبور بدن از حجب 
سماوات و ارض به آخرت که در طول دنیا واقع است نه در عرض دنیا . 

قول به این که آخرت در همین نشأت دنیا و در قطعه‌ای از قطعات زمان واقع می‌شود؛ عقلا 
و شرعاً غیرجایز و محال است . اضافه نفس به بدن» همان نحوهُ وجود نفس ناطقه است» لذا 
قطع اضافهٌ نفس به بدن در دنیا و آخرت محال است؛ ولی بدن اعم است از بدن دنیوی و بدن و 
جسم اخروی. 

ارباب تحقیق از حکمای اسلامی و محققان و علمای غرب که بین افکار ابن سینا و معلم 
صناعت. ارسطو مقایسه به عمل آورده اند اقرار کرده اند که ابن سینا خود دارای استقلال فکری 
حیرت‌ اور است. 

ارسطو اگر با حضور سالیان متمادی به درس افلاطون به مقامی والا رسید» رئیس ابن سینا 
یگانه نابغه ای است که فکر جوال او به معلم میدان بحث نداده و به هر علمی که رو می آورده؛ 
بعد از مدتی فلیل او خود به مطالب علمی عمیق تری دست می یافته است . 

به همین جهت می توان گفت ذکا و نهم جوال و روح بزرگ بی بدیل شیخ در حدی 
فرار داشت که اساتید به نامی مثل ارسطو و افلاطون اگر در عصر او بودند» قادر نبودند بیش از 
دو یاسه سال عهده دار تعلیم شیخ شوند . 

تألیف اثر عظیمی مثل الهیات شفا و طبیعیات آن-جز کتاب حیوان و نبات- در مدت 
بیست وینج روز بدون در دست داشتن کتابی در این فن» در دوران حکمت و معرفت فقط از 
عهده شیخ برمی آمده است و لاغیر . با این ملاحظات دانشمند معاصر مصری که بر شفا 


۰ نقدی بر «تهافت الفلاسفة» غزالی 


مقدمه ای نوشته» گفته است : فقط شیخ را فیلسوف اسلام به نحو اطلاق می توآن معرفی نمود . 
اوست که بسیار شباهت به نفوس مستکفی بالذات دارد . 

لذا استاد نامدار و وحید عصر ما در علوم نقلیه و عقلیه و مارب ذوقیه امام عارف» 
حضرت آية الله العظمی آقای خمینی تصریح فرموده اند : ایرادات مختلفی به شیخ در حکمت 
الهیه وارد است» ولی با این حال در بین ارباب نظر و تحقیق «لم یکن له کفوا آحد) 4 

شیخ‌با آن فکر جوال خود در مقام تفسیر چند سورهٌکوچک از سورقرآنیه؛ چنان حالت خحضوع 
و بندگی و سرسیردگی به خود می گیردکه آدمی را به حیرت وامی‌دارد و آن چنان اظهار عجز و 
کوچکی در مقام تفسیر این سور از خود نشان می دهد و سر تسلیم فرود می‌آورد که حدی برای آن 
متصور نمی باشد. با این که معروف است که شیخ اسماعیلی مذهب است؛ لون این مسلک در 
آثارش دیده نمی شود . او از سر آمد اولیا و سرور مردان امیرمژمنان مرتضی علی -علیه وعلی 
آولاده السلام- به «فلك العرفة وخزينة العقل ومرکز دائرة اخکمة علي ابن آبي طالب الذي کان 
بین الصحابة کالعقول بین احسوس) تعبیر می کند . " 

دور نضح حکمت متعالیه» دوران صدر الحکماء صاحب اسفار و اتباع مکتب او 
می باشد » لذا خاتم الحکماء والعرفا امام خمینی تصریح کرده اند که » حکمت متعالیهٌ ملاصدرا 
و افکار تلامیذ و بیروان او را حکمت پونانی دانستن ناشی از جهل محض است . ایشان نیز 
بارها می فرمودئد : حکمت و فلسفهٌ یونان نیز درمقام خود بسیار باید با اهمیت تلقی شود . 

نگارنده بعد از بررسی کامل پیرامون افکار مشاییه و اشراقیه و آثار حکمای دوران صفویه و 
زنذبه و فاخاریه و به این مهم پی بردم که تعالیم عالیه قرآن و احادیث صادرهُ از عترت 158 
افکار فلسفی را تحت شعاع خود قرار داد و آثار ملاصدرا و اتباع او یک‌نوع علم کلام شیعی 
به شمار می رود (با حفظ مراعات قواعد مسلّم؛ٌ عقلی و عرفانی) . و لذا عالم بزرگ شیعی 
سیدمحسن امین صاحب اعیان الشیعه ‏ مفاتیح الغیب و اسرار الایات و اسفار ملاصدرا را بهترین 


و زبده‌ترین علم کلام به روش ائمه شیعه می‌داند و منکران این حقیقت را مردمان جاهل مخرور 





۱ اخحلاص (۱۲) یه ۴ . 
5 تاباده؛ عشیق در قدح ریخته اند واندر پی عشق عاشق انگیخته اند 


در جان و روان بوعلی عشق علی چون شیر و شکر به‌هم د رآميخته اند 


مقدمه / ۳۱ 


شمرده است . 

آنچه که ما از سور قرآنیه و روایات وارد از طریق ائمه در دست داریم؛ الفاظ و عبارات 
مشتمل بر ظواهر و نصوص است و کلام ائمه نیز مانند قرآن در اصول و فروع حجت است . 

مأخذ معرفت ائمه همان مأخذ علم رسول اکرم 8 است و این اخحتلافات در فهم آیات و 
روایات؛ معلول فهم ماست که مصون از اشتباه نمی باشد و پرواضح است که اختلاف های واقع 
بین بیروان قرآن و احادیث در (اصول و فروع» بسیار بیشتر است از اختلاف هایی که در 
«مباحث نظری و علمی» (به سبکی که ذکر شد) وجود دارد . باید توجه‌داشت که ائمه» احکام " 
واقعی را بیان می کرده اند و مقام و مرتبهُ معنوی حضرت ختمی مرتبت» ماأخذ اخذ احکام در 
فروع و اصول است . ۱ 

قول به این که حضرت امیر» امام اول» کلیه معارف فقهی و اصول و عقاید را از پیغمبر شنید 
و در پوست آهو یا شتر که هفتادمتر طول آن بود ضبط کرد» کلامی بی اساس است . لذا 
عرفای عامه نیز به این اصل اعتقاد دارند که صاحب الزمان جمیع اختلافات بین فقها را کنار 
می گذارد و در هر مسأله ای حکمی واحد را-که همان حکم واقعی است- بیان می کند . کلب 
معارف از احکام فقهیه و فقه اکبر- که علم به مبداً و جود و وسایط فیض که در شریعت از آن 
وسایط به ملائکه یا سکنهُ عوالم غیبی از ملائکهُ مهیمین و ملائکه واسطهٌ در فیض که مبداً ظهور 
آن عقل و نور محمدی و مرتبه نازلهٌ آن عوالم برزخیه. و ملائکهُ موکل بر موجودات عالم ماده 
تعبیر شده است و علم به معاد و نشأت بعد از مرگ-بر قلب حضرت ختمی مرتبت نازل شد» 
ولی کثیری از علوم و معارف و احکام به تدریج در عصر ائمه به فعلیت آمد . صاحبان ولایت 
کلیه به واسطهٌ حسن متابعت به نحو اطلاق از صاحب شریعت . وارث علوم و مقامات و 
احوال آن حضرتند و علوم و معارف خود را از همان مشرب محمدی اخذ می نمایند و آن مقام 
منیع برای حضرات ائمه بالورائه ثابت است. لذا در زمان ظهور خاتم الاولیاء -آرواحنا فداه- 
چون ولایت به کمال نهایی خود می رسد و حق به اسم عدل بر قلب آن حضرت متجلی است 
عالم وجود و اجتماع بشری به نهایت کمال خود می رسد و اختلاف بین اهل ظاهر از فقها 
از بین می رود . جمعی از عرفا نیز به واسطه روایات کثیره دربارهُ مهدی موعود و نحوهُ ظهور او 
گفته اند : «لابد آن برفع الهدي 9 اخلافات الواقعة بین اهل الظاهر ویجعل الاحکام الختلفة في 
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مسالة حکماً واحدا وهو ما فی علم اللّه -سبحانه- ویصیر الذاهب مذهباً واحدا لشهوده ل: 
الامر علی ماهو علیه في علم الله» لارتفاع امحجب عن عین جسمه وقلبه» کما کان في زمان 
رسول اللّه 30 ...» ۱ 

لذا خلافت امام مهدی 5 نیز خلافت بدون واسطه است و حضرت ختمی مقام از او تعبیر 
به «خلیفة اللّه» نموده است وفي الروایات عن النبی : «ان له خليفة یظهر ... اسمه اسمي وکنیته 
کنيتي ...۷؛ وورد فیه آنه -علیه وآبائه السلام : (یشبه رسول الله خلقاً وخلقاً ...۷. 
۱ علوم ائمه به اعتبار اتصال به علم حق ‏ حد و نهایت ندارد و در طومار نگنجد «که بحر قلزم 
اندر ظرف نایدا . تجلیات ذاتبه و اسماییه و فعلیهٌ حق در مشکات ولایت خاتم ولایت محمدیه 
ظهورات خحاصی دارد که او را از جمیع اولیا و انبیا ممتاز می‌سازد. " تحقیق در این مهم جای 
مخصوصی دارد که با بحث ما رابطه مستقیم ندارد . 

وعن عیسی لز : «نحن معاشر الائبیاء نأتیکم بالتنزیل» وآما التاویل فسياتي به الهدي 2 في 


آخر الزمان ...۲4۰ 





۱ رساله النبوة والولاية قیصری ‏ جاپ مشهد » ص۹۴٩‏ . 

۲ . باید از اين مهم غفلت نکرد که آن جناب خاتم ولایت کلیه محمدیه -علیه و أولاده السلام- است . 
ائمه 188 دارای نفوس مستکفی بالذاتند و به معلم بشری احتیاج ندارند . 

۳. عارف محقق ملا عبدالرزاق کاشی. تأویلات اول سوره بقره . 
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بیان علل مخالفت اشاعره و معتزله با فلسفه 
و نحوة ظهور اشاعره و معتزله 


در عصر حضرت ختمی مر تست -صل و ات الله علبه واله وأصحابه مردم در 
اصول و فروع به آن حضرت مراجعه می نمودند و رسول اکرم مطابق فهم و درك 
سائلین مسائل مربوط به اصول و عقاید را جواب می‌فرمودند" و فروع فقهیه و 


۱ . بعد از غروب شمس نبوت متصدیان خلافت به عنوان حسبنا کتاب الله» مردم را از فیض محضر 
خاتم الاولیاء محروم نمودند و خود آنها نیز ظاهری از اسلام فهمیدند و به غوامض کتاب در توحید 
به معنای حقیقی و مسائل مترتب بر آن وقوف نداشتند. خواص صحابه به امیرمزمنان رجوع می کردند 
و نوبتی که خلافت ظاهری به آن حضرت تفویض شد» مشکلاتی برای او به وجود آوردند و در مدت 
کوتاه خلافت خواص اصحاب آن جناب به وی در مشکلات دینی رجوع می کردند . بعد از شهادت 
آن حضرت مردم جز جمع قلیلی از فیض وجود عترت - که فهم عمیق اصول و عقاید در قرآن 
اختصاص به آنان دارد گاهی آشکار و گاهی در خفا استفاده می کر دند . آنجه از ائمه در اصول عقاید 
و فروع احکام باقی ماند» ناشی از مجاهدت اصحاب و مریدان خاص آن بزرگواران می‌باشد» با 
موانعی که سر راه آنها بود و شیعه از فیض حضور اکثر ائمه محروم‌بودند . زحمات آنان (اصحاب) 
بسیار مهم و زبان و قلم از بیان ارزش همین روایاتی که در دسترس ماست عاجز است ؛ 

چون عموم مردم به واسط؛ غصب خلافت از فیض حضور ائمه محروم ماندند و آن چنان بنیة 
علمی در مدعیان کاذب وجودنداشت که همان مسائل مربوط به مبداً و صفات او و عوالم غیبی و 


«+ 
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خطابات تکلیفیه شامل احوال همه مسلمین بود . 

در قرآن و سنت مطالب بسیاردقیق و باریکی موجود است که فهم آن از عهد؛ 
عموم مردم خارج است. چه آن که عامه و خاصه نقل کرده اند که کلام الهی دارای 
حد و مطلع و ظاهر و باطنی است» در برخی از روایات بطون قرآنیه هفت و در 
باره ای از روایات هفتادبطن نیز ذکر شده است و هر بطنی اختصاص به اشخاصی 
دارد» بطن ششم آن به آولوالعزم از انبیا و هفتم آن اختصاص به حضرت ختمی مقام 
و خلفا و اولیای خاص او دارد که در جای خود در این مورد بحث شده است و 


مطلع آن عبارت است از : مقام تعین حق به اسم «المتکلم» ومابعد المطلع عبارت 


هقی مخ 
از طرف دیگر قرآن کتاب عظیمی است که دارای ابعاد مختلف است و فقط فهم صحیح آیات ذات 
و صفات و افعال و مباحث خلق اعمال و دیگر مباحثی که مورد اختلاف واقع شد. اختصاص به «من 
خوطب به» دارد . از هر گوشه ای صدایی درآمد و هر فرقه ای ری خاص اختیار کردند . در اعتقادات 
به ظن اکتفا کردند و بالاخره جمعی به الحاد تفویض و تنزیه صرف و فرقه ای به کفر تشبیه و تجسیم 
فان رل معتزله بعد از ترجمه فلسفه و قبل از دوران نضج. آن را در علم عقاید و کلام 
وارد ساختند و اشاعره که خود را اهل سنت می دانستند- در مستقلات عقلیه به ظواهر عمل کردند و 
دچار الحاد جبر و تشبیه محض شدند و معتزله نقطه مقابل آنها قرار گرفتند و همین اشاعره که در 
اصول به ظو اهر بسنده کردند » در احکام فرعی به قیاسات و استحسان عقلی تمسک نمودند و مبانی 
هردو طایفه مبتنی بر مشهورات و جدلیات می باشد . 
اشاعره معتزله را از باب به کار گرفتن مبانی فلسفی نایخته و درك نشده» تکفیر نمودند و مخالفت 
با فلسفه از اشاعره شروع شد و به معتزله سرایت کرد و شیعه مدت ها با فلسفه مشکلی نداشتند لذا 
برخی از عامی شیعه را به پیروی از فلاسفه» متهم کردند» چون مبانی شیعه با فلسفه سازگارتر از 
مشرب متکلمان اشعری و معتزلی می‌باشد . فلاسفه. حق را صرف وجود و صفات کمالیه را عین 
ذات می دانند» نفس در نزد پیروان ائمه بعد از فنای بدن باقی است» ساکنان عوالم ملکوتیه و نشآت 
غیبیه» مجرده از ماده‌اند . شیعه نیز مانند فلاسفه به کفر تشبیه و الحاد تفویض اعتقاد ندارند» ولی 
منشأً عقاید شیعه کلمات ائمه است که در عين اشتراك با مبانی مهم فلسفی دارای مزایای خاص ناشی 
از افاضات صاحبان ولایت کلیه است که نه به تشبیه صرف و نه به تنزیه محض معتقدند و جمع بین 
تشبیه و تنزیه يا تشبیه در عین تنزیه اختصاص به ائمه دارد» کما سیأتی- ان شاء اللّه . 
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است از : مقام احدیت جمع که بنابر مذاق برخی از محققین» اختصاص 
به صاحب ارث محمدی و وارئان ولایت کلیه او دارد که از آن به‌مقام خفی 
بنابرفنای ناشی از تجلی ذاتی» و اخفی بنابر بقای بعد از فنا تعبیر کرده اند : «آلا 
تری نٌ مقدم القوم والباب الاعظم لدينة هذا العلم وساقیهم من مشرب الکوثر 
علي بن ابي طالب کیف ابتدء في الاشارة ٍلی عین امحقيقة بقوله : احقيقة کشف 
سبحات اجلال من غیر [شارة ومحض تنزیه الذات عن التعدد الاسماشي» وأکده 
بقوله (9 : صحو العلوم مع محو الوهوم آي فناء الرسوم الاسمائیه في احدیة اجمع 
وقال : جذب الاحدية لصفة التوحید؛ والی مقام الفرق في عین امعم آشار له : 
احقيقة نور یشرق من صبح الازل فیلوح علی هیاکل التوحید آثاره» . 
عقاید شیعه را در اصول و عقاید باید در عرفان خاص اهل‌بیت ۱68 
جستجو کرد که مشرب اهل بیت مأخوذ از احدیت جمع است . 

علم کلام متکفل بیان سلوك راه باطن نیست ؛ چه طی سلول راه باطن بعد از 
تکمیل قوهُ نظریه جز از راه مجاهدت با نفس و تبعات آن و تمحض در عبادت و 
طاعت و اقبال تام به حق و گذشتن از رسوم و تعینات؛ حاصل نمی شود و غرض 
از بعثت انبیا» تهذیب نفوس و تطهیر آن از علایق دنیوی و عدم توجه به لذات 
آخروی و بریدن از ماسوی اللّه جهت لقای حق است" . 

ارباب همم عالیه به غیر حق توجه نکنند و به غیر او نبردازند و اقتدا 
به امیر مو منان نمایند که فرمود : «ماعبدتك خوفاً من نارك ولاطمعاً محنتك ... .» 

خلّص صحابهة رسول اکرم و خواص از اصحاب اشمه به آرشاد آن بزرگواران 
موظف بودند که در تمام اعمال و افعال خود. حق را وجههٌ همت خویش فرار داده 
وبا تحمل عبادات و طاعات» به خصوص ادای نوافل و قبول زحمت روزه 


۱ حضرت ختمی مرتبت فرموده اند : (بعثت لام مکارم الا خلاق» و مخاطب به خطاب «انك لعلی 
خلق عظیم» می‌باشند . 
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استحبابی» منظور نهایی و غایت حقیقی را حق قرار دهند و قرب جوار حق که از 
آن به «لقاء اللّه» نیز تعبیر شده است-نهایت آمال اولیاست . لقاء اللّه نیز دارای 
مراتب است به حسب استعدادات و افراد و بهره آنان از ملکوت . مخلصان و 
اهل تقوا و صالحین و متقین» این جماعتند و عرفای حقیقی ایشانند» حال جه 
به این اسم خوانده شوند یا خوانده نشوند . 

بعد از غروب شمس نبوت» و چه بسا در عهد ائمه» برحی روشی خاص ابداع 
کردند» پیری و مریدی و شیخی باب شد و رطب و یابس به هم بافتند . 

علم حکمت نیز متکفل آنچه ذکر شد نمی باشد» ولی چون تحمل عبادات 
شاقه در درجه اول کار هر کسی نیست و احتیاج به توفیق ربانی دارد و استعداد نیل 
به مقام جذبه در همه نفوس نمی باشد و معرفت حق دارای درجاتی است. اسان 
مأمور است در صورت توانایی؛ عقل خود را با شرایط خاص به کار اندازد» چه 
آن که در مستقلات عقلیه مثل علم به مبداً و معاد و عوالم غیب و ملکوت و عالم 
ی کي ی و زا 
تقلید نیست . می توان به علم تفصیلی تفصیلی به اصول و عقاید آگاهی پیدانمود و از زمره 
مقلدان خارح شد . 
۱ باید دانست که تعلّم حکمت نیز کار دشواری است و نفوس غیرمستعد. از 
ادراك صحیح کثیری از مباحث دقیق علم الهی محرومند . نوشتن احادیث وارد از 
حضرت رسول در دوران خلفا ممنوع بود و سوال از متشابهات و محکمات از 
آیات نیز غیر از یات احکام مطلوب نبود و علت آن‌را در جای خود ذکر کرده ایم . 

در مسائل غیرعقلی» یعنی غیرمستقلات عقلیه از قبیل عبادات و اذکار و اوراد 
و احکام مربوط به نظام اجتماع و سیاست اجتماعی» عقل حکم ندارد . امو 
مذکور از دایر؛ احکام عقلیه خارج است » احوال و نشأت بعد از موت و 
خحصوصیات آن نیز از عهدهُ عقل نظری خارج است و عقل به ارشاد نبوت و ولایت 
می تواند در اين مسائل راه به جایی ببرد . 
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7 
توقعی در این آمور به ثبوت شریعت ندارد؛ چون تحصیل احکام یقینی به نحوی که ۱ 
موافق واقع باشد و مقدمات برهان به بدیهیات منتهی شود به‌نحوی که هیچ عقلی . 
در قبول آن توقف نکند» قهراموافق با شرع خواهد بود و در صورت تعارض بین 
عقل صریح و قاعده" شرعی» حکم شرعی را باید تأویل نمود و از این جاست که 
گفته اند در معارف الهی دلیل عقلی حجت است و از همین راه اثبات شرع نمایند . 
اگر حکم عقلی حجت نباشد» راه اثبات صانع و نبوت عامه و خاصه و مقرون 
بودن آن با معجزه» مسدود خواهد شد. این نیز مسلّم است که اگر عقل حکم کرد 
بر امری که نقیض آن ناچار» موقوف علیه ثبوت اصل نبوت است؛ در چنین 
مسأله ای بین محققان اتفاق وجود ندارد . 

0 ۶ 
منافات دارد؛ چه عقل صریح حکم می کند که وضع سنن و قوانین الهیه و بیان 
احکام معاملات و سیاسات و آنچه مدخلیت در ایجاد مدینهُ فاضله و بیان عبادات 
و فرایض و نوافل و سنن و بالاخره آنچه که موجب قرب حق و وصول به معبود 
مطلق باشد. توقف دارد بر علم حق-تعالی-بر جزییات و اسراری که در عبادات 
و دیگر احکام الهیه نهفته است از عهدهٌ عقل بشر و فهم نوع انسان حتی انبیا و اولیا 
خارج است . معلم ثانی وابن سینا علم حق به جزییات را نفی نموده و تصریح 
کرده اند که حق به جزییات به نحو ثبات و عدم تغیر» علم دارد؛ چه آن که بين ثبات 
علم و تخیر معلوم» و بين ثبات و دوام فیض و تغیر و تبدل مستفیض تنافی وجود ۱ 
ندارد علم حکمی دارد و معلوم حکم دیگر و اختلاف در کیفیت علم است . در ۱ 
مسأله حدوث زمانی عالم که گفته می شود اجماع علمای اسلام بر آن قائم است ا 
اصل درستی ندارد؛ چون مدرك این اجماع قابل خدشه بلکه نادرست است. . . 

از «کان الله ولاشيء معه» و امثال آن حدوث زمانی فهمیده اند» در حالتی که فعل 
اجرب ویب بزوسووی توب وی 
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زمان حدوث عالم را زمان موهوم منتزع از امتداد وجود حق -العیاذ بالله- 
۱ دانسته اند » در حالتی که زمان منتزع از حرکت است . 
۱ ,هتکلمان عامه ازاشاعره و معتزله مخترع زمان موهومند و برخی از علمای 
امامیه» مثل آقا جمال الدین خوانساری (جمال المحققین) و صاحب بحار مرحوم 
۱ مجلسی دوم به این امر ملتزم شده اند . 
لذا مجلسی - آعلی اللّه مقامه- از ترس باران یناه به ناودان برده و به کلی تجرد 
نفس و تجرد ملائک؛ٌُ مقرب حق را نفی کرده است و حکم به کفر قائلان به تجرد 
غیرحق کرده‌است» که مبادا کسی بگوید در مجردات چون صرف امکان ذاتی 
1 کافی از برای ابداع مجردات است ناچار حق فیاض هیچ مستحق وجودی را از 
معدود اراده را از دات حق نمی نموده است در حالتی که در کلیهٌ روایات و آیات 
هميشه اراده بر فعل مقدم آمده اسان 
۱ باز در جای دیگر گفته است : انسان بعد از مرگ معدوم می شود و اعاده 
۱ معدوم نیز جایز است و دلیلی بر وحدت صانع نداریم . فقط عقل حکم می کند 
به وجود واجب نه وحدت آن و در اثبات وحدت به دلیل نقلی تمسک می کنیم . 
ار اک مه رانا وا و انس از 
ی ای ۱9۹ 
لاللفناء» نزدیک است که گوش فلک را کر کند. 
این مقدمه چینی برای آن است که ما در آینده متعرض اوهام کسانی خواهیم شد 
که خزینهٌ علم آنان صاحب اقوال مذکوره است . 


۳ 


۱ ۳ رد نمودن ان همه اخبار صریح در تجرد و بقای نفس و انکار صریح تجسم 


۱ . به یاددارم که مرحوم آية الله العظمی بروجردی-نورالله ضریحه در بحث طلب و اراده؛ اراده را 
عین ذات دانستند و چند روایت دال بر این که اراد حق فعل اوست را رد کردند . 
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اعمالکه از مسلمیات کتاب و سنت است-از ترس آن که نشود معاد جسمانی را 
ثابت نمود» در حالتی که با تجرد نفس و بقای آن می توان معاد را اثبات کرد و گرنه ۱ 
با فرض انعدام اجسام و اغادهُ معدوم» بالاخره مرتکب حسنات و سیثات» افرادی 
و معاقب و مثاب» افرادی دیگر ند که : 

گنه کرد در بل خآهنگری به ششتر زدند گردن مسگری 

مشتری پا برجای این اقوال» مارکس و لنین و امثال آنها هستند» نه مسلمان 
معتقد به ماوراء الطبیعه و بقای نفوس در عوالم برزخ و مقبرهُ اعمال و عبور از 
برازخ و ظهور در عالم محشر و قیامت کبری . 

برطبق دلایل متفنهٌ عقلی و شواهد زیاد نقلی» منشاً عذاب» صور نیات و 
اعمال انسان در دنیاست که در آخرت احکام آن ظهور می‌نماید و منشاً لذات 
آخروی نیز صور حاصل از اعمال و نیات است که از آن به تجسّم اعمال تعبیر 
می نمایند . 

اگر نفس مادی باشد و مانند بدن فانی شود ملالك دخول در بهشت و جهنم 
چه خواهد بود و این معنی از بدیهیات است که نفس از ماده تجرد دارد و کمتر 
مسألهٌ عقلی وجود دارد که این ة قسم از طرق مختلف بر آن برهان اقامه شده باشد . 

هر عملی از زیبا و زشت منبعث از نیت » تأثیری در نفس دارد که هرگز زایل 
نمی شود و انسان بعد از مرگ که از خواب غفلت بیدار می شود هنگام مشاهده 
حضوری صور اعمال و نیات خود که صحیفه اعمال او می‌باشد. ناچار اقرار 
می‌کند که : «ما لهذا الکتاب لایغادر صغیرة ولاکبیرة الا آحصیها»" . لذا ره ان رف 


۱ . در مقدمهُ زاد المعاد راجع به شجاعت شاه سلطان حسین (که از آن بی نوا ملاحسین ساختند و در 
مدرسه چهارباغ حجره برای او دست وپا کردند و شرح لمعه به او درس گفتند) یک مرد شجاع و 
دلاور ساخته اند که اگر آدمی شاه مرحوم را در محیط زندگی خود نبیند» گمان می کند حیدر کراری 
دوباره خحدا خلق کرده است . 

۲ . کهف (۱۸ ) آیهٌ۴۹ . 


۱ 


1 
۱ ۶ 


۰ / نقدی بر «تهافت الفلاسفه» غزالی 


کثیره وارد شده است که مردم به صور اعمال خود محشور می شوند و مردم چند 
چهره چه بسا به صور متعدد در صحنه میحشر ظاهر گردند. 

ای دریده پوستین یوسفان گرگ برخیزی از این خواب گران 

کنعه کر کال بکسره امال نو می درانند از غضب اعضای نو 

به هرحال آنچه را که مرحوم علامه مجلسی -قدس سره پیرامون روایات 
وارده از طرق اهل بیت عصمت و طهارت نوشته است اغلب فاقد تدقیق علمی 
است و در نظریات او از لطایف کلمات اهل بیت در توحید مخصوص قرآن و 
اهل بیت ولایت به معنای حقیقی آن ومعاد و نشات بعد از موت نشانی نیست . 


«کسی که نفوس ولویه و نبویه را مادی بداند» چه حرفی می تواند در معارف الهیه 


بزند . با این که در کلیهٌ روایات وآیات قرآنیه» اراد مضاف به ذات و مشیت ‏ مقدم 
بر فعل و منشاً مستقیم افعال حق ذکر شده است و دلایل عقلی» بر عینیت اراده 
نسبت به حق و بودن آن از امّهات اسمای سبعه قاثم است . به‌واسطه وجود چند 
روایت اراده را از ذات حق نفی و-العیاذ بالله-آن را از صفات فعل می‌داند که 
مبادا از تحقق اراده در حق» قدم فیض لازم بیاید و در حالتی که از نفی اراده» لازم 
ات کی واسب تشه او که فاع سار اس تفای 
مضطر و موجب. و در اختیار» مشیت مأخوذ است؛ چه آن که مختار فاعلی 
است که در حق وی گفته شود : «ن شاء فعل » وان لم‌یشاء لم‌یفعل کنست: 
بیدا شود که اختیار را از حق سلب نماید ویا فدرت و اختیار را» قدرت و اختیار 
۰ موجود در حیوان بداند و یا حق را فاعل موجب بداند مارابااو سخنی نیست. 
در قدرت حق -نه قدرت ممکن تا نها خود اس 

حجت فرقه ناجیه شیعه محقق طوسی و آية الله به حق و به تمام معنی» علامه 
حلی» تلمیذ نامدار او که اراده را نفس (داعی) و عين ذات می‌دانند و نفس انسانی 
را نیز مجرد و غیرقابل فنا می دانند و محققان امامیه از عصر ما تا ازمنهٌ بعد از 


شیخ مفید نفس را مجرد می دانند . آیا به راستی کسی می تواند اين اعاظم را در 
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زمره کفار به شمار آورد؟ ! مگر نه آن است که علامة حلّی در مقام رد قائلان به عدم 
تجرد نفس که خیال کرده اند بنابر اختیار اين قول لازم آید که واجب و ممکن از یک 
سنخ باشند و لازمهٌ اشتراك در تجرد ترکیب است» فرموده است : تجرد» مفهومی 
سلبی است . فقیه محقق و حکیم دانا» کاشف الكثام سید محمد اصفهانی وآقا 
حسین خوانساری» استاد مسلم در نقلیات و عقلیات و محقق سبزواری صاحب 
ذخیره در فقه و مولف حواشی شفا و محقق ملا محمد تقی مجلسی اول که قائل 
به تجرد عقول طولیه و نفوس ناطقه اند آیا از زمرهُ کفارند؟! 

به راستی که تقلید از شیوهٌ اشاعره و معتزله در اقوال و افعال» افتخار به شمار 
نمی رود! 

جرد جع 

کتابی» چندی قبل در مشهد منتشر شده‌بود به نام «ابواب الهدی» تألیف 
آقامیرزامهدی اصفهانی (ره). این اثر را سیدباقر فرزند مرحوم آقا سید 
عبدالحی یزدی با مقدمه ای محققانه! به چاپ رسانده است . آنجه در مذمت فلسفه 
و عرفان در این مقدمه آمده است» مأخودذ از مرحوم مجلسی است . نویسنده 
مقدمه» کلیهٌ حکماو عرفارا در زمره کفار آورده است!با این که همه مطالب 
مقدمه عاری از استدلال بوده و حاکی از آن است که نویسنده عامی صرف است . 
مثلاً می نویسد : مولوی در کتاب مثنوی (ص۱۹۹) در دیوان شمس می گوید : اهر 
لحظه به شکلی بت عیار در آمد . » دیوان شمس غزلیات است و کتاب مثنوی کتاب 
دیکر اوست:: کسین. که فرق این شعر هر یی عر لیرا نمی اند واودامعت لا 
شتده اشت ! 

اد تخماه ترته انتیخ: مولف (مرحوم آقا میرزا مهدی )فرمودند : (مدت ها 
به درس مرحوم صاحب عروه آقا سید محمد کاظم یزدی (قده) رفتم و تا اندازه‌ای 
خود را فارغ از آن دیدم با آن که نزد آقا سید احمد کربلائی قریب بیست سال در 
علم عرفان کار می کردم تا آن جا که اکابر آن مرحله مرا استاد می دانستند . » 


۲ / نقدی بر «تهافت الفلاسفه» غزالی 


آقاسید احمد قبل از سال ۱۳۲۰ ه.ق در کربلا ساکن شد. لذا او را 
سید احمد کربلائی می گفتند وگرنه آن مرحوم از مردم تهران بود. مرحوم آقا میرزا 
مهدی که در ۱۳۰۳ متولد شده‌اند» به چه نحو معقول است که بیست سال به درس 
آقا سید احمد حاضر شوند. 

مرحوم آقا سید احمد یکی از اکابر علمای شیعه در عصر خود بود علاوه بر 
احاطه به معارف خاص مور از ائمه در فقه از بزرگ ترین فقهای عصر خود بود 
به نحوی که مرحوم علامه طباطبائی از استاد خود» فقیه و اصولی بی بدیل عصر 
خویش» حاج شیخ محمد حسین کمپانی نقل کرده اند که من احدی را مانند 
آقا سید احمد حائری تهرانی متبحر در فقه ندیدم . 

جمع کشیری از تجار تهران از ایشان درخواست می کنند که رساله عملیه 
بنویسد تا از او تقلید کنند و اين نیز مسلم است که اگر آن مرحوم تن به خواسته 
آنها در داده بود» جمع کثیری از تجار صاحب اعتبار تهران از او تقلید می کردند ۱ 
و این شهرت به‌بلاد دیگر سرایت می کرد . اقاسید احمد درس اخلاقی 
به روش ائمه می داد که خواص به درس او حاضسر می شدند و او و آخوند 
ملاحسینقلی و آخوند ملافتحعلی عراقی استاد معارف الهیهٌ شیخ انصاری و سید 
بحرالعلوم در عراق و آقا محمد بیدابادی در اصفهان جزء سلاسل صوفیه 
صاحب مسند ارشاد و مدعی قطبیت و شیخی گری نبودند و طریق ائمه» جهت 
قرب به حق وجهه آنان بود. از سید احمد سرگذشت عبرت آمیز و احوال 
حیرت آور؛ ثقات نقل کرده اند و مرحوم سید کاظم عصار استاد مسلم در حکمت 
متعالیه و عرفان و فقیه و اصولی محقق. از اجله تلامذهُ شریعت اصفهانی وآقا 
ضیاءالدین عراقی که مرحوم اقاسید محمود شاهرودی او را با هوش ترین 
ت کات سس با شاوی رات هسلخ کرام ای ما 
می‌ کرد با آن که آقای عصار به واسطهٌ نبوغ ذاتی و استعداد کم نظیری که داشت 


به ندرت کسی را می پسندید» آن مرحوم می فرمود: «یگانه کسی که بصر او 
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به بصیرت تبدیل شده‌بود و پرده‌های ضخیم طبیعت را به واسطه کثرت عبادات و 
توغل در آدعیه و اوراد و مواظبت دایمی بر ادای نوافل» از جلو چشم خود 
برداشته بود او بود وکسی را بدان مقام ندیدم» . ۱ 

البته آقای عصار چون خود از جمله بزرگ ترین شاگردان حوزه عرفان آقا 
میرزاهاشم رشتی بود» اقرار می کرد که در عرفان نظری آقا سید احمد به‌مرتبهة 
میرزا هاشم نمی رسید و در عرفان عملی بر او ترجیح داشت . 

مرحوم عصار از مریدان حاص آقای حاثری» آقا سید احمد بود و از او تعلیم 
ذکر داشت وبه نماز شب اهمیت خاص میداد و دائم الذکر بود . هرگز از وجوه 
شرعیه استفاده ننمود. چون فارغ التحصیل از دارالفنون تهران بود» زبان فرانسه و 
ریاضیات خوب می دانست و مدتی هم در فرانسه تحصیل علوم ریاضی و ادبیات 
فرانسه نموده بود. در نجف در مدرسهٌ علوی زبان و ریاضیات درس میداد و با 
همان حق تدریس قناعت می کرد و در تهران هم به مشاغل مرسوم مبادرت نورزید 
و چون محیط منزل موافق طبع او نبود» گاهی بر سبیل مزاح می فرمود: مجاهد 

من درس آقای عصار به معنای خاص نرفته ام ولی گاهی مسائل مشکل و 
غامض عرفانی و فلسفی را از او سوال می کردم» آن مرحوم مطالب را با دقت و 
تصرف فکری خاص خود جواب می داد . 

مرحوم آقا میرزا مهدی مدت‌ها به روش خاص اساتید مذکور ملتزم بوده است» 
ولی در این راه توفیق حاصل نکرده است چون رسیدن به درجات سلولك باطن 
استعداد خاص لازم دارد و چه بسا عالمان بزرگی که به این طریق مشی نموده اند 
و ابواب مکاشفه بر آنها باز نشد . اشخاصی نیز چون‌عین ابت آنان استعداد وصول 
به عالم کشف را دارا بوده است» در اندك مدتی صاحب مقام و مرتبه ای شده اند . 

در کتاب ابواب الهدی که مفصل مورد نقد دقیق قرار خواهد گرفت» مطلقاً 
مباحث فلسفی عمیق مورد بررسی قرار نگرفته است و گویا مولف هرگز قريحه 


۴ نقدی بر «تهافت الفلاسفة؟ غزالی 


مباحث فلسفی و عرفانی را دارا نبوده است . 

مرحوم آقای حکیم وآقای میلانی -اعلی اللّه مقامهما - می فرمودند : ایشان از 
عرفان سر خورد نه » به جان فلسفه افتادند . این که سید باقر نقل کرده است که 
ایشان گفته اند : همه من را در عرفان استاد می دانستند» بر فرض آن که اين کلام 
گفته او باشد این نظر اهل خبره نیست . این که آقا سید باقر نوشته است : استاد 
فرمودند حالت یأس به من دست داد و متوسل به حضرت بقیةالله شدم» در لوحه 
زرین که به گردن آن حضرت آویزان بود و وسط صفحه نوشته شده بود» 
لب لها رفن غیتا اه النس‌ساوی لانکاردا علاره‌یر این کهاین عبارنت 
به این روش و سیاق با دو لفظ مستحدث, کلام یک نفر عرب زبان عامی نیست تا 
چه رسد به کلام خاتم الاولیاء . در عصر آقا میرزا حسین نوری؛ امام زمان دیدن 
باب شده بود و در برخی از ازمنه دیگر نیز . ولی ثقات» همه آن رژیاها را مجعول 
خیال و در برخی از موارد» مورد خاصی را نیز با قید احتیاط تلقی می کردند . شیخ 
انصاری با آن مقام قدس فرموده بودند من حوصلهٌ شنیدن این حرف‌ها را ندارم . 

اما شاگردانی که برای ایشان آقا سید محمدباقر ردیف کرده است» مرحوم 
استاد محقق حاج شیخ هاشم قزوینی می فرمودند : بنده هرگز در مباحث معارف با 
آن مرحوم هم عقیده نبودم ؛ چه آن که ایشان به اشخاصی اهانت می کرد که من آنها 
را از افتخارات مسلمین می‌دانم و مرحوم حاج شیخ غلامحسین باد کوبه ای هم بر 
همین عقیده بود . مرحوم حاج شیخ هاشم فرمود : ما می خواستیم مطالب مرحوم 
نائینی را برای ما تقریر کند» بعد از آن که تقریرات حاج شیخ محمد علی خراسانی 
کاظمینی مداینی چاپ شد. معلوم شد که کثیری از مباحث را ایشان به گونه ای 
دیگر و مغایر با آنجه در تقریرات است» طرح نموده است . 

اما در مورد مرحوم حاج شیخ مجتبی -رحمه الله-ما در ذیل مباحث عمده 
ترین مسائلی را که او مهم تلقی کرده است» مورد نقد قرار خواهیم داد و کتاب 
«توحید قرآن» در اختیار حقیر است و وجود علمی هر شخص را باید در اثر علمی 
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او دید نه در بندار مریدان او . 

ما به این آقایان در قید حیات که مدعی انحصارطلبی در فهم کلمات ائمه اند 
تذکر دادیم که اسفار و شرح فصوص مباحثه می کنیم» شما بیایید همان مسائل 
موجود در الهیات اسفار و فصوص را برای حقیر و اصحاب بحث تقریر کنید و بعد 
از تقریر کامل» چون این مباحث را باطل و منافی با شریعت می‌دانید» 3 کتند 
و ما در نوار» فرموده شمارا ضبط می کنیم . امکان نداشت که به این کار تن 
در دهند» برخی از آنها در همان رشته فقه و اصول نیز از عهدهٌ یک صفحه مکاسب 
و کفایه برنمی آیند . چیزهایی موهوم در خیال خود پرورانده اند و به جنگ ساخته 





۱ . به اعتقاد حقیر محرر این سطور؛ این جماعت به اخباری مسلکان شباهت دارند» زیرا لسان حال آنها 
این است که: حجیت تمسک یعنی چه حجیت ظواهر در فروع و عدم حجیت آن در عقاید 
یعنی چه» عدم جواز تمسک به عام در شبهات مصداقیه چه معنی دارد استصحاب یعنی چه اصل 
مثبت واسطة خفی یعنی چه . اگر این حرف‌ها درست بود. ائمه خودشان بیان می کردند . مگر ‏ 
ملاامین استرآبادی نگفته است» اسلام دومرتبه خراب شد؛ بار اول در ثقیفهُ بنی ساعده و بار دوم 
زمان علامهٌ حلی لترویجه اصول العامة . در مقابل ائمه نباید اجتهاد کرد» چه در اصول عقاید و چه در 
فروع . کلام ائمه حجت مطلق است» ظاهر باشد یانص متواتر باشد یا خبر واحد» ضعیف یا 
غیر ضعیف. باب علم نیز منسد نیست هر خبری در آن ابوابی از علوم نهفته است در لسان برحی از 
آنها شنیده شده است که احکام شرعیه امور اعتباری است یعنی چه؛ شأن شارع بالاتر از آن است که 
امور اعتباریه جعل کند . ۱ 

خیلی این حرف مایه برمی دارد که آدمی چشم خود را بسته و بگوید : این نکته از مسلمیات است 
که خلفا برای بستن در خانه ائمه فلسفه را از یونانی به عربی ترجمه کردند و انسان وقتی دنبال علل و 
منشأً ترجمه آثار حکمای قبل از اسلام می رود عین و آثری از این امر نمی بیند . 

معظم مباحث فلسقه طبیعیات و ریاضیات و علم طب و علم اخلاق و منطق و قسمتی نیز الهیات 
است که به افکار و حقایق کتاب و سنت نزدیک تر از تلفیقات کلامیهُ اشعریه و معتزله است و در 
حقیقت فلسفه مشاییه به تمام عیار خصم آشتی ناپذیر با الحاد تفویض و کفر تجسیم است که حکومت 
بنی عباس به مقتضیات زمان» گاهمی جانب اعتزال و زمانی جانب مسلک جبر را تقویت می کردند و 
عرفان نیز مستقیما مأخوذ از اسلام است و صله تامه تصوف و تشیع موجود است . این نیز مسلم 
است در طبقات صوفیه نیز مشکلاتی وجود دارد و در فرق شیعه نیز اختلاف در افکار کم نیست و در 
فرقهُ جعفریه و مذهب حقه اختلاف کم نیست و تعارض افکار بسیار است . 


۶ نقدی بر «تهافت الفلاسفة» غزالی 


خیالات خود پرداخته اند . ما در حق بودن فلسفه و عرفان یا خلاف حق بودن این 
دو بحث نداریم؛ بحث در آن است که شما وقتی عمق مطلبی را نیافته اید» چرا ان 
را انکار می کنید و معتقدان به آن آثار را تکفیر می‌نمایید . 

این مطالب رابرای آن‌طرح می کنیم که طلاب باهوش و استعداد مستقیم الفهم 
با هشیاری و آگاهی مسأله را مورد بررسی قرار دهند . 

در خراسان حکیم سبزواری بعد از اتمام تحصیل در اصفهان» در مشهد کتب 
ملاصدرا را تدریس می کرد» اشخاصی مانند آخوند ملَاغلامحسین شیخ الاسلام 
مسند شریعت و قضات عالی مقام شرع به درس او می رفتند و خود علاوه بر علوم 
نقلی » مدرس شرح اشارات و اسمار بودند . حاجی ملا محمد فاضل از اعاظم 
تلامیذ میرزای شیرازی » استاد مسلم در فقه و اصول و حدیث و تفسیر اسمار 
تحصیل در سامراء و نجف به درس ملا عباسعلی فاضل از تلامیذ حاجی سبزواری 
حاضر می شد» احدی آنها را منحرف از طریقهٌ اسلام نمی دانست . 

مرحوم آية اللّه میلانی را -که به حق از یک قرن قبل به این طرف» اصولی و 
فقیهی محقق مانند وی دیده نشده است- به جرم آن که استاد او حاج شیخ 
محمد حسین اصفهانی فلسفه هم می دانسته است » چنان مورد و هدف سهم خود 
قرار دادند که قابل توصیف نمی باشد . گاهی به اسم این که ایشان عقاید انحرافی 
دارد» طلاب را اغوا و از درس او منع می کردند و گاهی کوسح بودن آن مرحوم را 
را تخطئه نمایند . 


۱ مرحوم حاج شیخ محمدحسین علاوه بر احاطه پر علوم اسلامی در زهد و تقوا از نوادر بود. آن 
مرحوم سجده های طولانی دوساعت- سه ساعت داشته است . 
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از بعضی آقایان نقل شده که گفته اند حقیقت محمدیه نیز ظلمت محض است . 
این سخنی است به فایت ناصحیح . زیرا حقیقت محمدیه پا حقیقت علویه پا 
حقیقت مهدویه معنای واقعی اسم اعظمند که : «اولنا محمد» أُوسطنا محمد وآخرنا 
محمد» ناظر به اتحاد معنوی آنان با حضرت رسول می باشد . 

ال کت به صورت ارچه ز اولاد آدمم 

از وی به‌مرتبه زهمه حال برترم 
چون بنگرم د رآینه عکس جمال خویش 
گردد همه جهان به حقیقت مصورم 
خورشید آسمان ظهورم عجب مدار 
ذرات کاینات اگ رگشت مظهرم 
ارواح فدس چیست؟ نمودار معنیم 
اشباح انس چیست؟ نمودار پیکرم 
بحر محیط رشحه ای از فیض فایضم 
توت اب این 0 ی ای 
رون شود زروشنی دات من جهان 
گر پرد؛ُ صفات خود از هم فرودرم 
ف ی الجمله مظهر همه اسماست ذات من 
بل اسم اعظمم به حقیقت چوبنگرم 
این حقیقت اطلافیه در مقام ظهور به وجود حضرت خمتی مرتبت و رسیدن 
نبوت به کمال خاص خود.» به وجود یکی از افراد عترت در عالم ماده ظهور دارد 
«فالعالم محفوظ مادام فیه هذا الانسان الکامل وٍذا زال وفك من خزانة الدنیا لم‌یبق فیها 
مااختزنه اخق وخرح ماکان فیها التحق بعضه ببعض وانتقل الامر الی ال"خرة) . 





۱ مراد از مرتبی حقیقت کلیهٌ محمدیه است که : «آدم ومن دونه تحت لوائه» ۱ 


۸ نقدی بر «تهافت الفلاسفه» غزالی 
لذا حضرت رسول فرمود: «وأنا والساعة کهاتین» . و نیز ظهور حضرت مهدی -علیه 
عد عد عه 


سه عبارت از اوایل کتاب ابواب الهدی" نقل می کنم و سبس متعرض مطالب 





۱ بر این کتاب و کتاب «توحید قرآن» نقد تفصیلی نوشته ام که جداگانه چاپ می شود تا معلوم شود این 
آقایان از برای شانه خالی کردن از غور در مشکلات معارف حقیقيه اهل بیت» نام درس خود پا کتاب 
خود را معارف می نامند و همه معارف آنها در چند صفحه خلاصه می شود. از این فبیل که اراده 
صفت فعل است نفس ناطقه جوهر مظلم است» حقیقت محمدیه نیز ظلمت است . قرآن هميشه از 
تنریه ذات صحبت می کند» حکمابه تشبیه قائلند و ... که فلسفه را دشمنان آل محمد از یونانی به 
عربی ترجمه کردند که در خانه اهل بیت را ببندند و از اين قبیل اوهام مجعول ذهن خود را» .معارف 
ائمه می دانند . 

این قبیل اوهام که در امثال کتاب «ابواب الهدی» و توحید قرآن و ... آمده است. از آثاری است که 
مرگ آن توأم با وجود آن می باشد و آثار قدرتمندتر از اینها در علمیات چون «تهافت» غزالی 
و«المصارع» شهرستانی که خواجه طوسی بر آن نقد به عنوان «المصارع علی المصارع» و «محصل) 
فخررازی که حجت فرقه ناجیه «نقد المحصل» را به عنوان رد بر تمویهات وی نوشته. در تاریخ 
فراموش شد و به حکم «وأما الزبد فیذهب ...» مورد اعراض قرار می گیرد؛ ولی فلسفه و عرفان 
اسلامی به راه خود ادامه می دهد . 

حقیر در دوران طلبگی به واسطة چنین القاآتی مباحث فلسفه را با فید احتیاط تلقی می کردم. ولی 
به درس شرح تجرید علامه حلی حاضر شدم. چون علاّمه از اکابر مجتهدان و استاد او خواجه 
بزرگ ترین متکلم شیعی و از اکابر محققان در دوران اسلامی است . بعد که منظومه و شوارق خواندم 
به عیان دیدم که مخالفان» فاقد درك افکار اعاظم و غیرآشنا به اصطلاح خاص فلسفی می باشند که هر 
علمی زبان خاص دارد و تعلم آن نیز قریحه خاص لازم دارد . مرحوم آقا میرزا احمد آشتیانی از پدرش 
میرزای آشنیانی-أعلی اللّه مقامهما-نقل فرسودند: یکی از افاضل تلامیذ شیخ که سخت مخالف 
فلسفه بود از شیخ سال می کند : نظر شما راجع به فلاسفهُ اسلام چیست؟ شیخ می فرماید : من علم 
کلام خوانده ام گاهی به کتب فلسفه مراجعه می کنم می فهمم که این جماعت زبان مخصوص به خود 
دارند . این قسم نیست که شما بتوانی بدون فرائت فلسفه اظهارنظر کنی . از صاحب مثنوی از شیخ : 
سئوال می کنند» می فرمایند : من گاهی بر سبیل تفنن مشنوی را مطالعه می کنم . یک شعر عالی دارد 
که من را سخت تحت تأثیر قرار داده است . 

اه دیا کی ار توت لعن:ةالله علیهم آجمعین 
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تهافت می شوم . «واعلم انّه قدتواترت الروایات فی خلقة الاظلة (سید باقر اضله 
ثبت کرده است) والاشباح والارواح وآنها زمانية مخلوقة من آعلی علیین ومن العلیین 
ون ارواح الشيعة خلقت من فاضل طينة ابدان الائمة وآن نورهم 168 نور قلوب 
شیعتهم ونور احیات من العلم والعقل کلها افاضات من الْلّه -سبحانه-لی آرواحهم 
ولیس ذات الروح نفس تلك الأنوار» بل اخلوقات الاولية التي [بدعها اللّه ماکان لها 
وجود وکان لها الکون العرضي وآن روح امحیات تفاض علی الروح في الرحم 
وآن الروح تخرج من البدن حال النوم وشعاعها متصلة الی البدن ... . 

«وفي رواية الکافی : الروح متحرك کالریح . وفي الاحتجاج: آنْ الارواح نائمون 
فی حالة یقظة الابدان لایشعرون بانفسهم. 

واشتبه علی اللاتكة في لبلة العراج آن روح خاغ الانبیاء 252 حقيقة ذاته ولم یعلموا 
ان هذه الانوار مغاضة علیه وهوینظر بنور ربه(ص٩)‏ 

افی الکافی عن عبدالله بن سنان : خلق العمل من آربعة اشیاء : من العلم والقدرة 
والنور والشية ... لٍلی آن قال : فی الكافي عن آبي عبدالله ل12: وحجة الله علی العباد 
التبی واحجة فیما بین العباد وبین الله العقل . 

«وآمافی العلوم البشرية العقل هو فعلية النفس باستخراج النظریات عن 
الضروریات ولهذا لیست العقولات عندهم الا الکلیات» (ص ۱۴) 

(فتقول -بحول الله مستمداً من رسوله وأوصیائه 98 : ان من ابده الفاهیم التصورة 
عندهم مفهوم الوجود ومن آبده التصدیقات عندهم امتناع الاجتماع النقیضین 
وارتفاعهما» ومن نفس توهم الفهوم قيقة الوجود یظهر اشتباههم ؛ فان الوجود الذي 
هو بديهي عند کل آحد وهو نقیض العدم ذات الوجود وحقیقته وهوالظاهر بذاته 
ولامفهوم له ؛ فان الفهم یکون بالوجود والفهم لایصیر مفهوماً لانه خلاف ذاته» بل 
الوجود بنفسه ظاهر لکل احد ظهوراً ذاتباً . فقول القائل : «مفهومه من اعرف الاشیاء 
وکنهه فی غاية اخفاء» غلط » بل ينبغي آن یقال «مفهومه من اغلط الاغلاط وکنهه فی 
غاية امجلاء» (ص ۴۷) انتهی کلامه رفع فی اخلد مقامه . 


۰ نقدی بر «تهافت الفلاسفه» غزالی 


این که بیان شده است روایات در خلقت آظله متواتر است» حرف خارج از 
اعتبار است . اصولا متواتر در روایات نادر الوجود است . در تواتر به حدیث غدیر 
برخی منافشه دارند و این که در عقلیات گاهی به‌روایات خاص از 
حضرت ختمی مرتبت و ائمه استدلال یا استشهاد می کنیم؛ بدان علت است که 
برخی از روایات دارای مضامین عالیه است که شک در صدور آن از معصوم 
نمی کنیم و می فهمیم که بیان مضامین در یک حدیث با عباراتی غیرعبارات 
مصطلح در حکمت و فلسفه ولی مشتمل بر عالی ترین قواعد عقلی و ذوقی -آن 
اندازه که ما می فهمیم- از عهده غیر صاحب ولایت کلیه خارج است . 

اصطلاح «اظله» اختصاص به لسان عصمت دارد؛ چون ائمه از کینونت 
وجودی خود قبل از تجلی فعلی تعبیر به اظل؟ نموده اند و این ظل همان ظهور 
طینت یا عین ثابت ائمه در مقام واحدیت به تبع اسما و صفات است ؛ چون حقیقت 
هر شیء عبارت است از : نحوه تعین آن در علم حق و اشیا در مقام علم تفصیلی 
به تبع اسما و صفات در مقام تجلیات صفاتیه ظهور تبعی دارند» از آنها تعبیر 
به اظله شده است . لذا از حضرت صادق سوال شده است : آهي (الاظله) شي- 
آو لیس بشیء؟ قال ل1 آلم تر الی ظلك انه شیء ولیس بشی»» یعنی شیء به تبع 
اسمای الهبه ولیس بشیء ؛ چون به وجود خارجی موجود نشده‌اند . و یا آن که 
بگوییم از آن جهت که ظلند متقوم به صاحب ظلند و بنفسها معدومند ؛ لان الوجود 
مطلقاً من صقع احق . و ظل از جهت حکایت از ذي ظل فانی در محکی عنه است» 
لذا بر آن صادق است» شیء به اعتبار فنای ذی ظل و شیء نیست» به حسب 
استقلال وجودی . 

از ائمه 168 مکرر سوال شده است : کیف کنتم في الاظلة ...۴۰ فرموده اند : «کنا 
اشباح نوریه ... .» 

در قرآن مجید از وجود منبسط و مشیت فعلیه به ظل تعبیر شده است . قال فی 
کتابه الذی لایاتیه الباطل من بین بدیه ولا من خلفه : «آلم تر الی ربك کیف مد الظل 
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ولو شا ء لجع ساکنا لم جعلنا الشمس علیه دلیلا» ؛ از این که فرمود: ثم جعلنا 
الشمس علیه دلیل معلوم می شود مراداز ظل ممدود حقیقت محمدیه و مشیت 
ساریه و رحمت واسعه امتناييهُ حق-تعالی-می باشد . در حقیقت محمدیه حق 
به اسم اعظم تجلی می کند و اسم رحمان و رحیم از سوادن اسم الله می‌باشند و 
این در قوس نزول است و در قوس صعود و سیر اسمایی حقیقت محمدیه تعین 
اول و به اعتباری فیض اقدس است که : «آو آدنی» کنایه از آن است به این اعتبار آن 
حضرت و اولیاء محمدیین مظهر اسم الله ذاتی اند و اسم الله وصفی ۰ ظهور و 
جلوه اسم الله ذاتی است لذا مظهر آن ماهیت ندارد» اگر چه به واسطه آن که جلوه 
نخستین ذات است و از ترکیب مزجی معرا نیست لذا ظل حق و وجود منبسط و 
مشیت فعلیه » ظل آن ظل است » ظل نیز در مقابل عدم نور و ظلمت است . نذا 
حقیقت محمدیه همان نور حق منور سماوات عقول و ارواح و اراضی اشباح است 
ان تاش اک مود ود 

مرحوم میرزا مهدی چون نفس نبی و ولی را مادی می دانند ومن حیث لایشعر 
حقیقت محمدیه را نفس مظلم مادی می دانند -وعلیه الفاضل المجلسي وآذنابه 
واتباعه وزملاژه- برخی از اتباع ایشان گویند که حقیقت محمدیه نیز ظلمت است 
-نعوذباللّه من التفوه بهذه الکلمات . ۱ 

هر مرتبه دانی از وجود» ظل مرتبهٌ عالی است و نورالانوار-که نور صرف 
است- حق-تعالی-می باشد که شمس الشموس عالم وجود است و او حقیقت 
وجود است و وجود غیر او خالی از جهت عدمی نیست . این که گفته شده روایات 
در خحلقت اظله متواتر است» باطل محض است و این اظله که از آن به «طینت» 
تعبیر شده است- موجودات واقع در عالم ماده و زمان نیستند. بلکه در عالم فوق 
دهر به تعین علمی وجود دارند و ارواح انبیا و شیعیان خاص ائمه از ابدان امه 


۱ فرقان (۲۵) ایهُ۴۵ . 
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خلق نشده اند ابدان ائمه مدفون در قبور متب رکه خود می باشند . این که در روایت 
وارد است که : «شیعتنا خلقوا من فاضل طینتنا» مراد از طینت» یمراط 
ائمه در مقام واحدیت است و طینت به معنی تراب و گل نمی باشد. مرحوم 
آقا میرزا مهدی اصفهانی به تبع مجلسی(ره) و فرق مختلف از متکلمان عامه و 
پیروان به اصطلاح سنّت از ارباب حدیث و طایفه معتزله و اشاعره صریحاً تجرد 
نقس را انکار می کند و می گوید : «لا تحق بالعلوم الالهية عدم تجرد النفس وفقرها 
وخلوهاعن انوار القدسية یکون آساس قیام الرسول ونزول القرآن علی التذکر 
وتنبیه الناس عن نوم الغفلة ٩...‏ اٍلی آخر ماحرره في (ص۸) من الطالب التي ینبوعنها 
الطبع السلیم والذوق الستقیم . 

نس اگر استعداد قبول تجرد عقلی را نداشته باشد و فاقد تجرد قبول نور 
معنوی نمی کند . پس نفس يا باید در ابتداء فطرت نفسانی مجرد تام باشد یا در 
عالم حیوانی دارای تجرد برزخی و مستعد از برای تحول جوهری به و جود عقلانی 
شود و از ناحیهٌ تابش انوار الهیه و صور علمیهُ انسان بالفعل شود چه آن که موجود 
مادی غیرقابل تحول به‌مقام تجرد؛ قبول انوار الهیه نمی نماید و مانند موجودات 
مادی هرگز به خواب نمی رود تا انبیا از نوم غفلت او را بیدار کنند. نفس اگر 
بالذات مادی و ظلمت محض باشد» قبول حیات معنویه نمی نماید و قرب حق 
برای او متصور نمی باشد . 

مراد خداوند از خارج نمودن انسان به عالم نور» خارج کردن آن از ظلمات 
نفس بهیمی و حیوانی متوغل در شهوات است و تبعات نفس اماره» ظلمات 
متراکمه بعضهافوق بعض است و تجرد برزخی متصور است . و چون سیر نفس 
در عالم حیوانی مانع ورود انسان است که در ابتدای وجود. حیوان بالفعل و ذاتاً 
متمایل به سیر در عوالم حیوانی است» به عالم نور می‌باشد. انبیا و اولیا برای این 
آمده اند که آدمی را از صور ظلمانی ناشی از سیر در عالم دیو و دد به عالم نور 
منتقل نمایند و او را انسان بالفعل صاحب تجرد و عقلانی نمایند و صور نوریه 


بیان علل مخالفت اشاعره و معتزله با فلسفه و ... /۵0۳ 


ناشی از علوم و اعمال صالحه. منشأ فعلیت نفس انسانی می شود و او را از 
ظلمتکدهُ نفس بهیمی و نفس اماره به‌مقام نفس مطمئنه سوق می دهد . . 

قول به مادی بودن نفس می تواند از وجوهی با کفر» همسايه دیوار به دیوار 
باشد . ایشان نیز به تقلید مجلسی در عقاید نیز خبر واحد را مانند طایفة اخباریه 
-که از برکت انفاس قدسيه آقا باقر وحیدبهبهانی» اعتاب مقدسه از وجود افکار 
آنها باك شد حجت می‌داند و سه‌روایت راهم احیاناً جزء متواترات‌قرار می دهد . 

نمس ناطقء انسانی دارای انحایی از وجود است ؛ دارای مراتبی است قبل از 
نشأت دنیا که اخبار زیاد در اين باب وارد است : «خلق الله الارواح قبل الاجساد» . 
نفس به کینونت عقلانی نه از آن جهت که نفس است. در علل و مبادی عالیه 
وجوددارد» وجود برزخی در عوالم برزخ دارد و وجود مضاف به بدن به عنوان 
نفمس دارد در دنیا» و وجودی بعد از نشأت دنیا دارد که آن هم در نفوس کمّل 
متفاوت است ؛ چه آن که انسان کامل محمدی» وجودی در عالم اجسام أخروی 
دارد و وجود وسیعی در عوالم عقلیه دارد که از آن به «جنت افعال» تعبیر 
کر ده اند . 

وجودی به حسب قوس صعودی در عالم اسمای الهیه دارد که از آن 
به جنت اسمایی تعبیر شده است» وجودی برتر از جنت اسمایی دارد که از آن 
اهل معرفت تعبیر به (جنت ذات» کرده اند . روایات کثیره شاهد بر آنجه که ذکر شد 
در کتاب مشایخ ما -رضوان الله علیهم- موجود است . سر الانبیاء والاولیاء 
علی 1 از فراق حق ۰ سوز و گداز داشت و می فرمود: «کیف آصبر علی فراقك» و 
لقای حق غایت و نهایت عبادات و مجاهدات اولیاست . با مشاهدهٌ چنین مطالبی 
انسان یقین پیدا می کند که مولف ابواب الهدی فاقد استعدادیافتن مسائل عرفانی و 
حکمت الهی است . 

ارباب علم گفته اند : اگر همه تصورات و تصدیقات بدیهی باشند باید بشر 
محتاج به کسب علم نباشد و اگر همه نظری باشند» باید بشر به هیچ چیزی در 
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علوم ریاضی و فلسمی و عرفانی و منطقی و طبیعی و علوم‌نقلی و ... علم 
بیدا نکند و باب معرفت ظاهری بر انسان مسدود شود . 

ایشان این مطلب را به باد تمسخر گرفته است . اهل علم مفهوم وجود را از 
آن جا که اعم مفاهیم است ‏ بدیهی اولی می دانند و همین وجود است که مقسم از 
برای واجب و ممکن و مجرد و مادی و جوهر و عرض واقع می شود و بداهت آن 
فطری است ؛ چه آن که هر شخص صاحب شعور بسیار ناقص بین وجود و عدم 
بدون تأمل فرق می گذارد و بالفطره می فهمد که شنیء در عین موجودیت معدوم 
نمی باشد و نمی شود هم موجود و هم معدوم باشد و اهل فهم گفته اند: با این که 
مفهوم و جود بدیهی ترین اشیاست» کنه و حقیقت هر شیء خارجی به حسب 
علم حصولی قابل ادراك نیست و ما به علم بسیط اول مبداً و علت و مقوم وجودی 
خود را درك می کنیم و در ضمن این درك به علم بسیط » خود را درك می کنیم . ۳ 
این علم از غایت وضوح مخفی است و کفر و ایمان بر علم مرکب و مضاعف 
مترتب می شود لذا علم به توحید فطری است و به‌همین جهت انسان تن 
به تکالیف شرعیه می دهد .. 

وجود حق به حسب واقع مبداً ظهور کلیه موجودات و منشأً ظهور تمام مفاهیم 
ادراکی است» پس خود اظهر اشیاست» ولی چون مانمی توانیم به آن حقیقت 
احاطه پیدا کنيم و محیط حقیقی محاط نمی‌شود برای ما درك کنه ذات در غایت 
خفاست. بلکه ادراك حقیقت کوچک ترین موجودات و نیل به خلق وجود این 
موجودات» جز به علم حضوری امکان ندارد و این اختصاص به حق دارد و ما از 
اشیا مفاهیم جنسی و نوعی و فصلی ادراك می کنیم و بر همه اشیا مفهوم عام وجود 
صادق است. لذا بدیهی ترین مفاهیم است . 

این همه در روایات ذکر شده است : «اٍنه -تعالی-شیء» یا «هل یجوز اطلاق الشيء 
علیه؟» معصوم می فرماید : (شيء لا کالاشیاء» . مراد از این شيء مفهوم عام و جود 
است ؛ چه آن که مراد شیئیت وجودی است نه ماهوی» چون ماهیت ندارد و چون 
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اشیای ممکنه ظل وجودند نه حقیقت وجود. حضرت صادق فرمود : «انه -تعالی- 
شیء بحقيقة الشیئیة» . در برخی از روایات وارد است : (نه -تعالی - آحدي الذات 
واحدي الصفات» . چون احد مبداً حقایق وجودیه و واحد به‌معنای حقیقی» حق 
ال ارت که اس یه تفا امک که امعم ی وس که کی وت 
بحقيقة الوحدة و واحد حقیقی واحد نفس الامری اوست : «ثْل هواللهُ آحد» . 

قال الاستاذ الا کبر في العلوم النقلية والعقلية و وحید دهره فی الثارب الذوقية : 
(بدان که بین محدثان و محققان اختلاف است در تجسم ملائکة اللّه . کافهٌ حکما و 
محققین و بسیاری از فقها قائل به تجرد آنها و تجرد نفس ناطقه شده اند و بر آن 
برهان های متین اقامه فرموده اند . و از بسیاری روایات و آیات شریفه نیز استفاده 
تجرد می‌شود؛ چنانچه محدث محقق؛ مولا محمدتقی مجلسی پدر بزرگوار 
مرحوم مجلسی در شرح فقیه در ذیل بعضی روایات فرموده است که اد لت 
کند بر تجرد نفس ناطقه و بعضی از محدئین» قائل به عدم تجرد شده اند و غایت 
آنچه دلیل آورده اند این است که قول به تجرد منافی شریعت است و تصریح 
نموده اند به این که مجردی جز ذات مقدس" حق نیست . 

و این کلام بسیار ضعیف است ؛ زیرا که عمدهُ نظر آنها دو امر شاید باشد : یکی 
فضیه حدوث زمانی عالم که توهم شده مجردبودن موجودی جز حق با آن 
منافی است . و دیگری فاعل مختار بودن حق-تعالی- است که گمان نموده اند با 


گر م۵ مر 
۰ 


تجرد عالم عقل و ملائكة اللّه مخالف است . و این هر دو مساأله از مسائل معنونه 


۱ اسرارالصلوة اثر منیف و بی نظیر» تفسیر سوره قدر (ص ۲۳۸-۲۳۷) تألیف امام عارف حضرت 
آقای خمینی -ادام اللّه ظلاله . تفسیر سور؛ُ حمد و توحید نیز در همین اثر چاپ شده است که از بهترین 
آثار محسوب می شود که تقریب این قبیل از تحقیقات یکون من خواص افاداته حفظه اللّه وادیمت 
بر کاته . ۱ 

۲ علاوه بر آنچه که ذکر فرموده اند قائلان به اقوال مذکور خیال کرده اند اگر غیر از خداوند» موجود 
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است در علوم عالیه و عدم تنافی این قبیل از مسائل با موجود مجرد به وضوح 
پیوسته است. بلکه قول به عدم تجرد نفوس ناطقه و عالم عقل و ملائکة اللّه با 
بسیاری از مسائل الهیه و کثیری از فواعد عقلیه و قواعد حقه » منافی است که 
اکنون مجال بیان آنها نیست. و حدوث زمانی عالم را به آن طور که این دسته 
گمان کرده اند» منافی با اصل مسألهٌ حدوث زمانی است. فضلاً از آن که با بسیاری 
از قواعد الهیه نیز مخالف است و حق در نزد نویسنده موافق با عقل و نقل آن است 
که از برای ملائٌکه اصنافی است کیره که بسیاری از آنها مجردند و بسیاری از آنها 
مان ور رت هبل «وما بعلم جنود ربك الا هو» . واصناف آنهابه حسب 
تقسیم کلی آن است که گفته اند : موجودات ملکوتیه بر دو قسمند : یکی آن که تعلق 
به اجسام ندارند» نه تعلق حلولی و نه تعلق تبیری؛ و دیگر آن که به یکی از 
دو وجه تعلق داشته باشند . طایفه اولی دو قسمند : یک قسم آنان که به آنها ملائکة 
مهیمه گویند که مستغرق جمال جمیل و متحیر در ذات جلیل می‌باشند و از دیگر 
حلایق غافلند و به دیگر موجودات توجه ندارند . 

در اولیای خدا یک طایفه هستند" که چنین می باشند . و چنانچه ما مستغرق 
بحر ظلمانی طبیعت هستیم و از عالم غیب و ذات ذوالجلال با آن که ظاهر بالذات 
و هر ظهوری پرتو ظهور اوست. به کلی غافلیم آنها از عالم و هر چه در اوست 
غافل و به حق و جمال جمیل او مشغولند . در روایت است که خداوند مخلوقاتی 
دارد که نمی دانند خداوند آدم و ابلیس را خلق فرموده یا نه . قسم دوم آنان هستند 
که خداوند آنها را وسایط رحمت خود قرارداده و آنها مبادی سلسلهٌ موجودات 


۱ مدثر (۷۴) آیه ۳۱ . 

۲ محشقان ملاعکه جلالیون رابرعی مقدم بر روح اول _که واسطه ترفیم کلمات وجودیه است 
-دانسته اند و برخی در رتبهُ عقل و برخی از کاملان را که در عالم ماده محکوم به حکم قطب نیستند 
و دائماً در حال هیمانند مظهر یا از سنخ ملائکه مهیمین می‌دانند . برای بحث تحقیقی و مفصل 
در باب ر .2 : مقدمه نگارنده بر تمهید القواعد ابن ترکه . مراد از قطب. اقطاب محمدیه است 18 . 
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وغایت اشواقند و این طایفه را اهل جبروت گویند و مقدم و رئیس آنان روح اعظم 
است . لذا به عقل اول و روح و نوررمحمدی از آن جهت که واسطة ترقیم نقوش 
وجودیه است. «قلم اعلا) اطلاق کرده اند . شاید آیه «تَل الملائک والروح»ا 
اشاره به این طایفه از ملائکه باشد و اختصاص به روح با آن که از ملائکه است؛ 
اشاره به عظمت اوست» چنانچه در آی؛ شریفه یوم یوم الروح والْملانکة صاه 
اشاره به همان باشد . 

بعد از ذکر مطلبی گویند: «در روایت شریفه نیز وارد است که روح اعظم از 
جبرائیل و میکائیل است .» «... از برای هر موجودی؛ علوی یا سفلی» عنصری 
وجهه ملکوتی است که به آن وجهه به عالم ملائکه منتقل و با جنود حق پیوند 
است. چنانچه حق-تعالی-اشاره به ملکوت اشیا فرماید : بان اي بیده 
تلکوت کل شیم وله ثرجُوده"» چه آن که هر فرعی به اصل خود پیوندد. پس 
ی ملائکهٌ مو کله اند ...» انتهی کلامه » نقلته بعباراته 
تیمناً بافادته وتذکرا باضائته. 

مولف ابواب الهدی و مرحوم مجلسی چون در ذهن خود از فلسفه و حکمت 
متعالیه و عرفان» امری مخالف مطلق با شریعت اسلام و افکار ائمه ترسیم 
کرده‌اند» سیب شده است که اصول مسلمه‌ای از شریعت و مذهب امامیه را 
منکر شوند و در ضمن » احکام عقلیه در مسائلی را که همه ارباب عقول از فقها و 
اصولیون و محققان متکلمان در آن اتفاق دارند» انکار نمایند . 

روایات زیادی را در تجرد نفس و آیات قرآنیه دال بر آن که نفس انسانی از سنخ 
ابدان و مادیات نیست. تأویل و توجیه سست نمایند . روایات صحیح مطابق با 
عقل را کآن لم یکن فرض نموده و به روایات نادری که مخالف روایات کثیره 
۱ قدر )٩۷(‏ آیذ ۴ . 


۲ نبا (۷۸) آیه۳۸. 
( ۱ یه 1۳ 
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در ابواب الهدی آمده است : «نور العلم والعقل افاضات عن الله ٍلی ارواحهم 
(شیعه) ولیس ذات الروح نفس تلك الانوار بل اخلوقات التي آبدعها الله تعالی .. 
کان لها الکون العرضی کما فی رواية عمران الصابی ان روح احیات تفاض 
علی الروح فی الرحم ... "(ص۸) . ۱ 

اولاً جنین اگر در مقام ذات استعداد تجرد نداشته باشد و ظلمت و میت صرف 
باشد » چه نحوه روح حیات را قبول می کند و یا آن که اگر استعداد حیات در جنین 
قبل از نیل به حیات حیوانی نباشد و فیض نور حق آن را از مقام قوة حیات به فعلیت 
نباورد» به جه نحو متصور است که لفظ حی ‏ یعنی درالك وه هن 
مگر روح حیات نحوهٌ وجود حیوان نمی باشد؟ 

آیا ابداعیات واقع در سلسله علل وجود عرضی دارند و بالعرض موجودند؟ 
اگر بگویند غیرحق» جملهٌ موجودات وجود عرضی دارند و مراد آن باشد که وجود 
بالذات از صقع ربوبی است و موجودات بالعرض والمجاز وجود دارند این کلام 
را با کدام معیار عقلی می توان بذیرفت ! رت اب ارت یت 
وشعاعها متصلة الی البدن»» این دلالت دارد , بر این که روح مدبر بدن چون از سنخ 
عوالم مجرده است؛ به عوالم غیب متصل می شود و سیر در عوالم مثالی یا 
عقلانی علی اختلاف استعداد الارواح می نماید . 

روح به نفس از آن جهت اطلاق شده است که از ماده» تروحن و تجرد دارد و 
(نفخت فیه من روحی» دلالت دارد بر آن که روح از صقع ربوبی است و نفس بعد از 
تکامل استعداد قبول وجود تجردی می نماید که حق بعد از اخراج مواد و 
استعدادات از قوه به فعلیت و رسیدن به مقام قوهُ قریب به تجرد تام آن را به مقام 
فعلیت تجرد و تروحن می رساند و در لغت روح به معنای «ما به حياة النفس» 
آمده است و روح قدسی مرتبهٌ اعلای روح و نفس ناطقه است و اين که در دیل 
روایت مذکور آمده است : (وقد تقبض روح الياة والعقل والعلم من الروح» معنایش 
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آن نیست که نفس بعد از نیل به مقام تجرد تام یا نیل به مرتبه روحیهٌ مصطلح ارباب 
معرفت» که لطیفهٌ پنجم یا چهارم از لطایف سبعه انسانیه است که محاذی روح اول 
و عقل و قلم اعلی به لسان نبوت و ولایت است؛ که لطیفه ششم مقام سر نفس 
متصل به مقام واحدیت می باشد » سیر نزولی و فهقرایی نموده و نعلیت خود را 
رهامی کند . لذا از حضرت ختمی مرتبت منقول است که «آول ما خلق اللّه روحي» و 
«آول ما خلق الله نوري» و در لسان ائمه «ژول ما خلق اللّه روح نبینا» و «کنا آنواراً قبل 
خلق السماوات» به عناوین مختلفه نقل شده است . 

صاحب رسالهٌ ابواب الهدی آورده است : «ففی رواية الکافی : الروح متحرك 
کالریح ... .» این که پیغمبر فرموده است : «اول ما خلق اللّه روحي» يا (نوري» یا «ول 
ما خلق اللّه نور نبینا" قطعاً مراد ریح نیست » چون یکی از معانی ریح در لخت که 
جممع آن (اریاح» است و اریاح و ریاح و ریح به‌معنای «هواء» نسیم کل شیء» 
می باشد» ولی ارواح جمع روح مثل روح الله یا روح القدس و «نفخت فیه من 
روحی»» مأخوذ از روح است و روح به «ما به حياة النفس وبقاژها» قطعاً به معنای 
هوا و نسیم نیامده است چه آن که نفخه الهی به معنی هوا و نسیم موجود در عالم 
ماده نیست مگر آن که روح در نفخت فیه من زوحي؟" را همان هوا بداند که 
العیاذ باللّه از ریهٌ الهی خارجی شده‌باشد! 

مقصود از نور و روح و عقل که اول صادر است» نور معنوی دارای حیات 
ذاتی است و مجرد تام و فوق التمام بالفطره است که به آن روح» به اعتبار تروحن 
آن از ماده و عقل به معنای مجردبودن آن از ماده و مقدار اطلاق شده است و انوار 
ائمه و حضرت ختمی مرتبت که در صدر وجود قرار دارند. نور عرضی نظیر شعاع 
قمر و نور شمس نمی باشند . و نور به این معنا اسم صفت الهی متجلی در ائمه 
و اهل‌بیت می‌باشد. شاید تشبیه روح به‌هوا از این باب باشد که روح نیز 


۱ حجر (۱۵) آی۲۹ ؛ ص(۳۸) ایذ ۷۲ . 
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لطیف است» ولی لطیف به معنای «ن له طیف خبیر نه جسم لطیف . در غیر 
این صورت باید گفت این روایت مجعول است و اصولاً تمسک به ظاهر مخالف 
نصوص و ظواهر کتاب وسنت و عقل» شرعاً و عقلاً ممنوع است . 

مرحوم آقامیرزا مهدی صاحب ابواب الهدی به گمان خویش روایاتی جسته 
است که دلالت بر مادی بودن نفس کند. دراو تایه کرت ابا است* 
«تخرج الروح من البدن حال النوم» . مراد از حال نوم» ناچار نوم بدن است و روح اگر 
از سنخ مجردات نباشد و دارای مقام و مرتبه ای مجرد از بدن نباشد و جزء مرکب 
جسمانی و حلول در بدن نماید» بعد از خروج از بدن» انسان می میرد و شعاع 
نوری متصل به بدن در حال خواب و سیر در عوالم غیب» د لت داز فد ان که 
نفس و روح دارای مرتبه ای از تجرد است که بی نیاز از بدن است و مرتبهُ نازله آن با 
بدن اتحاد دارد و به اعتبار اتحاد با بدن» خالی از قوه و استعداد نیست ‏ لذا مادامی 
که به بدن تعلق دارد» قبول استکمال می نماید و بعد از آن که جهت قوه که متقوم 
به بدن است. به واسطه موت -چه طبیعی و چه انخرامی- از نفس توسط 
قابض الارواح گرفته شد» نفس دیگر قبول کمال نمی کند و در مقبر؛ُ اعمال خود 
در برازخ باقی است تا قیام قیامت کبری» باذن اللّه -تعالی . 

صاحب ابواب الهدی از احتجاج نقل نموده است : «الارواح نائمون في حالة 
یقظة الابدان (سیدباقر بقضة الابدان نوشته است) لایشعرون بانفسهم.» روح 
چون از سنخ مجردات است نفس حضور و ظهور و به نفس ذات معرا از 
آلات بدنی» خود را شهود می کند و در علم نفس به ذات خود علم و عالم و 
معلوم متحد است . ولی انسان به واسطه انغمار در طبیعت و انهماك در 
اوهام و پرده‌های پندار از این ادراك که در غایت ظهور است غافل است 


8 ۶ سم - 


و در ضمن ادراك ذات خود مقوم ذات خود را به علم بسیط به حکم «نحن آفرب ب الیه 


س‌ 


۱ حح (۲۲) ای ۶۲؛ لقمان (۳۱) اي ۶۱ . 
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من حبل الورید»" شهود می کند به اندازهُ وجود خود» ولی به واسطه تبعات ناشی 
از نفس اماره» از این ادراك غافل است . 

دوست نزدیک تر از من به منست وین عجب ت رکه من از وی دورم 

ملف از ظهور روایت مذکوربا مقدمه‌ ای که ذکر شد (روایت دیگر ظهور در 
آنچه که او فهمیده است ندارد) می خواهد نفس را نیز مادی بداند و حاصل کلام 
او آن است که موقع بیداری بدن» نفس به خواب می رود و در موقع خواب‌نفس» 
بدن در خواب است . کأنه این دو موجود مباین به نظر او هر کدام از روح و بدن 
هنگام خواب رفتن دیگری کشیک می دهد و اين وظیفه را به صورت خدمت متقایل 
انجام می دهند و بعد از موت هر دو فانی می شوند» کمایظهر من کلامه وصرح 
بفناء امجسد والروح الفاضل الجلسي والفرقة الاشعرية والعتزلة واصحاب امحدیث 
من العامة . جمعی از فرق مسلمین تصریح کرده اند که موجود باید محسوس باشد 
و غیرمحسوس موجود نیست حتی حقیقت حق واجب بالذات . 

دج زد 

مکتب اصفهان در عصر صفویه محیط ظهور فلاسفه و عرفای نامی است . 
در حوزه تشیع و قبل از پیدايش دولت صفوی» شیراز مرکز فلسفه و حکمت بود 
که اساتید بزرگی چون میرسید شریف و محقق دوانی و صدرالدین دشتکی و 
غیاث العلماء منصور فرزند وی و محقق خفری» در این دوران مصدر افاضت 
بودند» ولی در فلسفه آنها لون ورنگ مشرب کلامی به نحوی بارز به چشم 
می خورد و به حق آنها حافظ علوم عقلی بودند. با پیدایش میر داماد و 
میرفندرسکی» طالبان حکمت و ارباب ذوق به اصفهان رو آوردند . در این شک 
نداریم که میرداماد و میرابوالقاسم فندرسکی -که هر دوی این بزرگواران از مردم 
اتتتر ابا دب تفت نها نی وا ین ولی میرم حمد باقر داماد به نحوی بارز بر 


۱ ق (۵۰) اه ۱۶ . 
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میرفندرسکی ترجیح دارد و در حد خواجه نصیر معروف به محقق طوسی 
قرار دارد . ۱ 

شاخص حکمای دوران صفویه صدر المتألهین است که نه تنها بر استاد خود 
ترجیح دارد و اثر بی نظیر او اسفار در زمان میر نوشته شده است بلکه در امور 
عامه و ربوبیات و مباحث نفس بر قاطبهٌ حکما برتری دارد. مکتب اصفهان 
با وجود میرفندرسکی و میرداماد و صدرالمتآلهین و تلامیذ و بیروان اين اساتید» از 
مکتب‌های پربرکت در دوران فلسفه است و رشد و نمو فلسفه و رسیدن به نهایت 
کمال . برخی از دانشمندان که از سیر فلسفه در دوران اسللام اطلاع کامل ندارند» 
عصر صفویه را عصر رکود و دوران قحط الرجال فلسفه دانسته اند و پا را فراتر 
گذاشته و گفته اند : یک شاعر حسابی در دوران صضویه دیده نمی شود و خیال 
کرده‌اند که دوران صفویه و محیط حکام صفوی» محیط خشک مذهبی 
بوده است» نه محیط رشد عقلی و شکوفایی ذوقیات و شعر و هنر . اواخر دوران 
ها ناسا ان هها بط تسا مفریران کش کرت و 
کلام تا اندازه ای صادق است» چه می توان توقع داشت از محیط علمی و 
حوز؛ علمیه ای که شبخ الاسلام زمان» قائل به موجود مجرد غیر از حق-تعالی-را 
کافر بداند . 

ولی ید توجه داشت که در همین دوران ثیز اساتید بزرگی وجود داشتند که با 
تحمل مصایب » چون عاشق علم بودند» به درس و بحث- گاهی بر سبیل خفیه و 
گاهی آشکارا- ادامه می دادند . از مطالعهٌ ریاض العلماء و بعضی از آثار دیگر 
به خوبی معلوم می شود که مدرس فن منقول نیز اگر مختصر ذوقی داشت» 
با خواندن شعری از حافظ و مولوی و یانوشتن آن در کتاب خود متهم 
به صوفی گری می شد و این اواخر (دوران سلطان حسین) شیخ زاهد گیلانی و 
شیخ صفی الدین اردبیلی را مردم مبتلا به خبط دماغ در متابر لعن می کردند: 
قطب الدین نیریزی از عرفای آن دوره (جد مرحوم آقای میر شهاب الدین نیریزی) 
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داستان ها در این زمینه نوشته است . 

این که برخی از ناآگاهان و به تبع آنان بعضی از ساده لوحان تشیع را به اقسام 
متعدد تقسیم کرده اند و گفته اند: تشیع علوی با تشیع صفوی و تشیع دیلمی 
فرق دارد» ناشی از انحراف فکری یا سادگی است. 

تشیع صفوی همان تشیع محقق کرکی» مولف عظیم جامع المقاصد و تشیع 
شیخنا البهائی و سید داماد و ملاصدرا و فیض و آقا حسین خوانساری و صاحب 
ذخیره و کاشف اللثام و بالمال همان تشیع شیخ طوسی و کلینی و صدوق و دیگر 
اکابر پیرو حضرت صادق -علیه وآبائه وآولاده السلام- است . 

مرحوم استاد نامدار عصر خود. در علوم نقلیه و عقلیه ملا اسماعیل خواجوثی 
در رسالهُ شکوائیه می نویسد : اوایل مردم به ما به نظر عداوت نگاه می کردند و ما را 
شریک و سهیم در زوال حکومت می دانستند» در حالی که ما هم مثل همان مردم 
مصیبت کش عشرت رندان گذشته بودیم . 

بعد از آن که افاغنه » اصفهان رابا سهولت تسخیر کردند» باقی مانده از مدرسان 
و اساتید و طلاب فرار را بر قرار ترجیح دادند و جمعی قبل از سقوط اصفهان از 
گرسنگی مردند . کتابخانه ای زیادی را افاغنه به زاینده رود ريختند و از هیچ 
جنایتی محمود و اشرف افغان فرو گذار نتمودند. اما بعد از تطهیر خالك وطن از 
لوث وجود بیگانگان» جمع قلیلی از اساتید» طلاب را به حود جلب نمودند و این 
زمره از اساتید» مردمی نیک سیرت و متقی بودند که با ساختن به زندگی توآم با فقر 
وتنگدستی» وظیفهُ مهمی را که روز گار به عهده آنها واگذار نموده بود؛ انجام 
دادند و خوب از عهده برآمدند و اغلب آنان از اساتید جامع در علوم عقلیه و نقلیه 
بودند و اوهام و خرافات لازم اخباریگری در آنها دیده نمی شود . 

شاخحص آنان آخوند ملا اسماعیل خواجوئی (م ۱۱۷۳هد. ق) مدرس نامی فقه 
و اصول و حکمت. و میرزا محمد تقی الماسی(م۱۱۵۹ه-.ق) استاد محقق در 
علوم نقلیه و عقلیه (که آقا محمد بیدآبادی علاوه بر خواجوئی از محضر او نیز 


۴ نقدی بر «تهافت الفلاسفه» غزالی 


استفاده کرده است) و او شاید اولین شخص و یا مهم ترین شخصی است که 
به فلسفه به مشرب ملاصدرا رو آورد . 

آقا میرزا محمد تقی الماسی از احفاد مجلسی اول است نه مجلسی دوم . از مله 
این اساتید» آخوند ملاعبدالله حکیم(ع۲ ۱۱۶ه-. ق) و ملانعیمای طالقانی مژلف 
نز ول وا میحر در معاه وه وراه اقطاا ه بتض طای باق ما 
اسمعیل خواجویی از مردم فیرو زکوه برای تحصیل به اصفهان رفت . 

میرزانصیر اصفهانی استاد نامدار در علوم ریاضی و هیئت و ملامحمد و 
ملامهدی هرندی اصفهانی از اساتید به نام عصر خود از معاصران مذکورند . 

این اعاظم که جملگی به زیور علم و عمل آراسته بودند» حوزهُ اصفهان را 
دوباره رونق دادند و آب رفته را به جوی برگرداندند» با تحمل مشقات و مصایب 
دلخراش و ابتلای به قحطی و آشوبی که دوباره بعد از مرگ نادر به وجود آمد . اين 
مشکلات ادامه داشت تا استقرار حکومت کریم خان زند (از مردم اطراف 
سلطان آباد عراق) و مصایب ناشی از رحلت کریم خان و پیدایش قحطی و زلزله. 
که شرح آن در برخی از آثار دیده‌می شود . 

بزرگ ترین شاخص علم حکمت در نیمه اول فرن۱۳ و اواخر فرن ۱۲ هجری 
آخوند ملاعلی نوری (م۱۲۴۶ ه-. ق) شاگرد آقا محمد بیدآبادی (۱۱۹۸ه. ق) و 
میرزا محمد تقی الماسی فرزند میرزا کاظم بن میرزا عزیزالله بن مولی محمد تقی 
مجلسی اول می باشد. آقامحمد» معاصر است بافقیه و مجتهد نامدار 
ملامهدی نراقی شاگرد آخوند ملا اسمعیل خواجوثی در علوم عقلیه و نقلیه و 
معاصر ان وی . 

تأثیر نراقی در حکمت الهی از ملاصدر به طور وضوح و آشکار در آثارش 
مشاهده می شود . ملاعلی نوری اولین فیلسوف محققی است که به عمق افکار 
ملاصدرا پی برد و از ۲۴ سالگی تا چند روز قبل از رحلت به‌سرای جاوید. 


لاینقطع آثار ملاصدرا را تدریس فرمود. او از حیث پرورش و تربیت شاگردان 


بیان علل مخالفت اشاعره و معتزله با فلسفه و ... / ۶۵ 


متمحض و ماهر در افکار آخوند ملاصدراست نه آنکه بر شخص آخوند ترجیح 
داشته باشد . در دورهٌُ طولانی عمر خود-بالغ بر صد سال- چندین دوره اساتبد 
توا حقیر در جهار جلد منتخبات فلسفی» نحوه سیر فلسفه و 
عرفان را از زمان میرداماد و میرفندرسکی تا عصر آقاعلی و اقامحمدرضا بیان 
کرده است که با حواشی و تسیر پرفسور کرین به زبان فرانسوی چاپ و منتشر 
له ا تاه 

ترویج و احیای افکار و عقاید ملاصدراء به حق ناشی از برکات نس ملجوتی 
آخوند نوری است که در زمان ما تقریبا در اخرین مرحله قوس نزولی 

نه در حوزه‌های علمیهٌ فعلی فیلسوفی تربیت می شود و نه دانشگاه‌های ما بنية 
علمی جهت تربیت نیمجه استاد در عرفان و حکمت متعالیه را داراست . 

مرحوم شیخ عبدالکریم حائری - آعلی الله مقامه- حوالی هفتاد سال قبل در منبر 
تدریس. فرموده بودند : سالیانی متمادی است که حوزه شیعه از مایه مصرف 
می کند و مصرف سرمایه به ورشکستگی می انجامد . دانشگاه‌های ما نیز مملو 
است از فوق لیسانس و مربی در کسوت استادی و ریاست دانشگاهی و معاونت 
دانشگاهی و چه بسا لیسانس به نام معاون پژوهشی و تحقیقاتی» باسابقهٌ ۶۰ سال 
تأسیس دانشگاه» که آیندهٌ خوفناکی را ترسیم می کند . 

در گذشته حوزه‌های جدید و قدیم رنگ و بویی داشت . امیدواریم که وضع به 
حالت سایق بر گردد . 


بیان غزالی در توحید الهی و نقد آن 


قال الشیخ الغزالی في آخر مقدمته علی کتابه التهافت : «ولنذکر الان بعد القدمات 
فهرست السائل التي آظهر تناقض مذهبهم في هذا الکتاب وهي عشرون مسأله : 

المسأّلة الاولی [بطال مذهبهم في آزلية العالم . 

الثانیه ابطال مذهبهم في بداية العالم . 

الثالثة بیان تلبیسهم في قولهم : |ٍن الله صانع العالم وان العالم صنعه . 

الرابعة في تعجیزهم عن اثبات الصانع . 

الخامسة في تعجیزهم عن |قامه الدلیل علی استحالة الهین . 

السادسة في |بطال مذهبهم في نفی الصفات . 

السابعة في |بطال قولهم : |ٍن الاول موجود بسیط بلاماهیه . 

القامنة في بیان آن الاول لیس بجسم ٍلی آخر ما ذکره في الفهرست» . 

فاحري آن نقدم السالة الثالثة علی السالة الاولی والثانية» لان مساألة آزلية الفیض 
ودوامه تبتنی علی مسألة اثبات الواجب وبیان حقيقة آسمائه احسنی وصفاته العلیا وأنه 
لاجنس ولافصل مقیقته القدسة وآنه صرف الوجودی الذي لا منه وصرف الو جود 
لایتثنی ولایتکرر ولاشريك له في الا لهية. وتقریر مسألة مهمة عظيمة يبتني علیها 
آزلية الفیض وانه -تعالی- احدي الذات واحدي الصفات وبیان آنْ جمیع مایتوقف علی 


۸ نقدی بر «تهافت الفلاسفه" غزالی 


فاعلیته عن ذاته وهوالفاعل والغاية وتثریب عقائد صاحب التهافت واظهار فضائحه 
والاعتراض علیه في جمیع ما زعمه حقا وتقبیح آرائهاالفة للکتاب والسّة وتعقیب 
مانسجه ولفقه ابطالاً ونقضاً وشرطت علی نفسی آن لااعارضه معارضة جدل ومغالطة 
ومشاعبه . : : 
المسألة الق 

۰ قال صاحب التهافت : «وقد اتفقت الفلاسفة -سوی الدهریة علی َنْ للعالم 
صانعاً وان الله هو صانم العالم وفاعله وان العالم فعله وصنعه ومذا تلبیس علی 
اصلهم» بل لایتصور علی مساق اصلهم نْ یکون العالم من صنع الله» من ثلائة 
آوحه : 

لول وجه في الفاعل(ب) و وجه في الفعل(ج) و وجه نسبة مشترکة بین الفعل 
والفاعل . اما الذي فی الفاعل فهو آنه لابد آن یکون مریداً مختاراً عالا بایریده» حتی 
یکون فاعلا لایریده. والله-تعالی-عندهم لیس مریدا. بل لاصفة له أصلاه 
ومایصدر عنه فیلزم منه لزوما ضروریا" » . 

اقول" این که گفت : فاعل عالم امکان» باید مرید و مختار و عالم باشد تا 
فاعل مرید باشد» کلام صحیحی است و براين اصل حکمای الهی اتفاق دارند و 
علاوه بر اراده دارای صفاتی دیگر نیز همست مانند حیات و سمع و بصر و قول و 
قدرت که از این صفات به امهات اسما تعبیر کر ده اند . 

اما این که گفت فلاسفه صفات را از حنق نفی کرده اند و مانند معتزله 
به صفات کمالیه قائل نیستند» سخنی است ناصواب که یا باید حمل بر کذب شود 
ویاحمل بر بی اطلاعی از مذهب فلاسفه . فلاسفه در حق اول» صفات زاید 
قاثل نیستند» صفات را عین ذات حق می‌دانند» چون لازمهٌ زیادت صفات که 


۱ تهافت » تصحیح سلیمان دنیا مصر دارالمعارف» ص ۰۱۲۰ تمامی نقل قول‌ها از این چاب 


بیان غزالی در توحید الهی و نقد آن / ۶٩‏ 


غزالی به تبع مشایخ اشعری خود قائل است به خلو ذات از کمالات ذاتبه 
و عدم اتصاف ذات به علم» مثلا به این معنی که ملالك عالمیت حق به ذات خود 
و اشیاء. متاخراز وجودحق باشد» ذات فاقد حیات و علم امکان‌مبداً انبعاث علم و 
حیات ذاتی باشد . چون حیات را زاید پر ذات می‌داند» باید علم را نیز زاید بداند. 
اگر صفت علم که کمال ذات است در مرتبهٌ متاخرهٌ از ذات باشد» به چه نحو ذات 
خود را درك می کند» صورت علمی متاخر از ذات به چه نحو منکشف یا مبداً. 
انکشاف ذات می باشد و ذات معراً از علم و حیات میت و ظلمت صرف است. ‏ -< 

در علم حق به اشیا» نه علم به‌ذات» ممکن است کسی بگوید : حق» عالم 
به ذات است و علم به ذات ملازم است با ظهور صور اشیا در مرتبه متاخره از 
ذات ‏ و نفس علم به ذات مستلزم علم به اشیاست ؛ چون تحقق صور علمیه در 
مرتبهُ ذات مستلزم کثرت است حق به تعقل ذات مبداً صور علمی به اشیا در مرتبه 
متاخر از ذات باشد . اما قول به خلو ذات از کلیه صفات کمالیه؛ ملازم است با 
صدور این صفات از ذات بدون مسبوقیت این صفات به علم و اراده و قدرت و 
قول (کلام) و دیگر صفات ذاتیه . 

به تقربردیگر» تحقق علم و اراده و قدرت و دیگر صفات کمالیه؛ چون این/ 
صفات منبعث از ذات و در مرتبهٌ متاخره از ذاتند» ویو 
کمالیه و صور معلول ذات و حادث به حدوث ذاتی باشند و حادث ذاتی و قدیم ۱ 
به قدم ذات به این لحاظ علم ناشی از ذات باید منبعث از ذات و مسبوق الوجود ! 
به علم مبداً ظهور علم باشد. این کلام در قدرت و اراده و دیگر صفات کمالیه 
جاری است» جون اراده؛ زاید بر ذات و معلول ذات است. باید مسبوق الوجود: 
به علم و قدرت و اراده و بالاخره ظاهر از ذات متصف به حیات باشد» چو 
معطی کمال. فاقد کمال نمی باشد . 

غزالی چون کليهةُ صفات کمالیه را زاید بر ذات می داند. ناچار علم به ذات نیز 
باید زاید بر ذات باشد» جه آن که حیات را اشاعره زاید می دانند و در علم» حیات 


۰ / نقدی بر «تهافت الفلاسفه» غزالی 


معتبر است . ممکن است کسی بگوید : چون اشاعره حقّ اول را مجرد می‌دانند» 
ناچار علم به ذات را عین ذات دانسته نه زاید بر ذات و علم به غیر و اراده و قدرت و 
حیات و دیگر صفات کلیه زاید بر ذاتند . 

جواب آن که» اگر اراده و قدرت و حیات و دیگر صفات کمالیه عین ذات 
نباشند» باید حق در مرتبة ذات معرا از صفات کمالیه و صفات زاید بر ذات باشد» 
ناچار صدور اراده و قدرت و اختیار» مسبوقند به اراده و قدرت و اختیار» و علم 
مقدم بر صفات عرضیه. لازمهٌ این قول تسلسل یا عینیت این صمات با دات 
می‌باشد و یا ملازم است با دور یا تأثر حق در صفات کمالیه از غیر خود . 

غزالی چون از تصور این که جه نحوه امکان دارد صفات متخالفه با دات متحد 
باشند: عاجز است» به‌زیادت قائل است . و شیخ برای دفع توهم در آثار خود 
مکرر گفته است : تغایر مفهومی صفات. منافی اتحاد وجودی این صفات 
نمی باشد : «وان الذول لایتکثر لاجل تکثر صفاته» لان کل واحدة من صفاته اذا 
حققت تکون الصفة الخری بالقیاس الیه» فیکون فدرته حیاته وحیاته فدرته » فهو حي 

" من حیث هو قادر وکذا في سایر صفاته . » 

۱ مختار و مرید و قادر مطلق موجودی است که اختیار و رده و قدرت و حیات 
اعین ذات او باشد و غایت فعل او نیز نفس وجود او باشد وگرنه مختار و مرید 

مستقل و قادر علی الاطلاق نخواهد بود. غزالی در تهافت به‌زبان فلسفه آشنا 
نیست و در مقاصد الفلاسفه صرفاً به ترجمهً حکمت علائیه و تحریر الفاظ و 
اصطلاحات پرداخته است» بدون آن که عمق مطالب را درك کند" و نقل عن 
آنباذقلس احکیم : (انه-تعالی- وان وصف بالعلم واود والارادة والقدرة ولیس هو 


۱ تعلیقات و مبحث «صفات» در شفا و نجات و مبداً و معاد. 

۳ چون مبحث عدم انقطاع فیض مبتنی بر شناخت حق و صفات داتیه اوست» ما بعد از اثبات واجب و 
نفی تعدد مبداً وجود به نحوی مبحث را تقربر می کنیم که کلیهُ شبهات او در نفی ازلیت فیضص 
ود جر و من و3 


بیان غزالی در توحید الهی و نقد آن / ۷۱ 


معانی متميزة تختص بهدذه الاسماء الختلفه لکن کما آنا نقول لکل واحد من موجودات 
لعالم آنه محلومه ومقدوره ومراده وفیض جوده من غیر آن یثبت فیه معان شتی وکذلك 
نصف موجدها بالعلم وانود والارادة والقدرة" وان کان احدیاً فرداً ..۰». 

کلام مذکور در نهایت اتقان است» ولی کسی که وقتی مشاهده می کند شیخ 
ماهیت را از حق نفی می کند» در حیرت فرو می رود و قهراً به اصالت ماهیت و 
اعتباریت وجود قائل است از درك نحوهٌ انطوای مفاهیم متغایرهٌ متکثره در وجود 
واحد بسیط عاجز است. کسی که به این حقیقت دست نیافته باشد که کلیهٌ صفات 
کمالیهٌ وجود. در عین وجود مستهلکند. نباید توقع حل این قبیل از غوامض 
تعکمتار | داش کلیةُ مطالب او در مقام رد فلسفه از مقولاتی است که ذکر شد؛ 
به راستی چه می توان کرد که : (الدهر دهر والزمان زمان» مردم موسی رأبه نبوت 
قبول نکردند» گوساله را به خدایی قبول کردند . 


۱- نگاهی دیگر به کتاب ابواب الهدی 

هم چنان که به اجمال یاد شد مرحوم آقامیرزامهدی در ابواب الهدی تصریح 
نموده است که مطالب حکما از آن جهت باطل است که در باب تصورات 
بدیهی ترین مفاهیم را مفهوم وجود دانسته اند و در تصدیقات» بدیهی ترین 
تصدیقات را امتتاع نقیضین می‌دانند! و در موضعی دیگر فرموده است : مطالب 
مدوته در کتب حکما از آن جهت باطل و بی اساس است که آنان از امور بدیهی و 
فطری و معلوم به امور نظری و مسائل علمی پی می برند! 

فال في الاثر الذ کور : فنقول بحول الله مستمدا من رسوله و ... : آن من 
پبدء الفاهیم التصورة عندهم مفهوم الوجود؛ ومن آبده لتصدیقات عندهم 





۱ ال صدر احکماء في تعلیقاته الباركة علی کتاب حکمه الاشراق : اوجدت هلذا العنی فی کلام 
آبی لسن العامري في کتابه السمی بالابد علی الامد»شرح حکمت اشراق ‏ ص ۱۳ ۳ . 


۲ نقدی بر «تهافت الفلاسفة» غزالی 


امتناع اجتماع النقیضین وارتفاعهما . ومن نفس الفهوم مقيقة الوجود یظهر اشتباههم» 
فان الوجود الذي هو بدیهی عند کل آحد وهونقیض العدم ذات الوجود وحقیقته 
وهو الظاهر بذاته ولامفهوم له فان الفهم یکون بالوجود والفهم لایصیر مفهوماً لانه 
خلاف ذاته» بل الوجود بنفسه ظاهر لکل حد ظهورا ذاتیاً . فقول القائل : «مفهومه من 
آعرف الاشیاء -وکنهه فی غاية اخفاء» غلط (مفهومه من أغلط الاغلاط- وکنهه في 
غاية امجلاء» (ص۱۴) . 

باید در پاسخ ایشان گفت : در قضایای خارجیه که ما حکم به وجود و تحقق 
ماهیتی از ماهیات می‌نماييم و مثلاً می گوییم : زید هست (زید موجود) آیا محمول 
امر کلی و وجود مفهومی نیست! آیا ما در این حکم. به حاق و جود زید رسیده و 
حقیقت و جود خاص خارجی زید را به علم شهودی رژیت کرده ایم! 

این مبداً وجود و حق اول-تبارك وتعالی- است که از باب احاطه قیومیه 
به‌اشیا» ظاهر و باطن هر شیء را مشاهده‌می کند به علم بسیط» و علم حق 
به حقایق خارجیه-چه قبل از کشرت و چه بعد از کثرت علم حضوری است و این 
علم از سنخ تصورات و تصدیقات نمی باشد . 

این که زندیق و یا برخی از اصحاب حضرت صادق -علیه وآبائه واولاده الکرام 
السحية والسلام از آن حضرت سوال می‌کنند : آیا اطلاق شیء (مراد؛ یت 
وجودی است) بر حق جایز است؟ و امام می فرمایند : «شيء لاکالاشیاء» . متعلق 
ادراك سائل» مفهوم بدیهی شیء نمی باشد . بعد امام می فرمایند» از اين که من 
می گویم ذات حق. شیء است. اثبات معنایی است. ولی سائل باید متوجه باشد 
که من از این جهت به حق-تعالی- حکم به شیئیت می نمایم که تعطیل لازم نیاید» 
چون بین نفی و اثبات» واسطه وجود ندارد. بعد در جواب سائل که به شکلی 
بر خوردنموده و گمان کرده است که ما هر مفهومی را که زاییده فکر ماست و 
حکایت از آن حقیقت مطلقه نمی نماد نمی توانیم به اوحمل کنیم» حضرت اورا 
متوجه می نماید که این که ما می گوییم او شیء است؛ فقط نظر داریم که اثبات 
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کنیم که او معدوم نیست و تحقق خارجی دارد تا تعطیل از معرفت حق و نفی اعتقاد 
به او لازم نیاید و بعد از آماده کردن ذهن مخاطب. می فرماید : «ٍنه -تعالی- شيء 
بحقيقة الشیئیة" یعنی او حقیقت محض وجود است و موجودات امکانی» حقیقت 
وجود نیستند ومشوب با جهات عدمیاند. در نظر سائل و امام مفهوم شیء یا 
وجود» مفهوم بدیهی و فطری بوده است و نظر امام این است که اين مفهوم بدیهی 
عنوان و مرآت است از برای آن حقیقت ؛ یعنی اطلاق وجود بر آن حقیقت فقط 
برای تفهیم است و «حکاية ما» از آن حقیقت می باشد . فقرات دیگر روایت دلالت 
دارد که مقام غیب وجود؛ اسم و رسم ندارد و قابل تعریف نیست وهیچ اسمی 
حکایت از آن حقیقت ننماید . نه سائل چنین فهمیده است که کنه غیب ذات حق 
قابل ادراك است ونه آمام -العیاذ بالله -مدعی شده است که من به کنه غیب وجود 
حق. احاطه پیدا کرده ام و می گویم او حقیقت صرف وجود است . 

در علم حصولی» مفهوم وجود یاشیء را ما از اشیا انتزاع می‌کنیم و بر همه 
اشیا حمل می‌نماییم . علم به بداهت مفهوم وجود. فطری است. نه کسبی و علم 
به عدم ارتفاع یا اجتماع نقیضین نیز فطری است. نه کسبی و گرنه باید به کلی باب 
معرفت بر بشر در انواع و اقسام علوم-شرعیه و دیگر علوم-منسد شود؛ زیرابا 
جواز ارتماع یا اجتماع نقیضین هیچ حکمی بر هیچ حقیقتی امکان ندارد . ما مفهوم 
وجود و عدم را به حسب فطرت و بداهت درك می کنیم و می گوییم اين دو مفهوم 
برشیء خارجی صدق نمی کند. ماوقتی به حقایق اشیا می رسیم که احاطه 
وجودی خاص حق به اشیا پیدا کنيم» این علم» حضوری است و داخل درباب 
تصور و تصدیق نیست . ابن سینا تصریح کرده است که ما از اشیا فقط لوازم و 
خواص و اعراض را درك می کنیم و علم به حاق حقایق وجودیه از وسع و قدرت و 
طاقت بشری خارج است . 

این که حکما گفته اند : حکمت عبارت است از : علم به حقایق اشیا به اندازه 


طاقت و توانایی بشر و نوع فاضل از افراد انسان؛ مراد آن است که در وسع بشر 


۴ / نقدی بر «تهافت الفلاسفة» غزالی 


حصول علم به حقایق اشیا ممتنم است . 
این که ما می گوییم : وجود عین ذات حق است» مراد آن است که اگر 

حق-تحالی- بهفرض محال مانند مفهوم انسان در ذهن حاصل شود عقل وجود 
راعین حقیقت آن می بیند» نه زاید بر آن و البته حق-تعالی- وجود ذهنی ندارد . 

استاد محقق در زیست شناسی فقط خواض اشیا را می تواند بشناسد؛ چه آن که 
حقیقت خارجیه ذره ای از ذرات اشیا در موطن دهن انسانی حاصل نمی شود . 
واين نیز مسلم است که نقیض وجود؛ عدم است و حقیقت خارجی هیچ موجودی 
در مرتبه وجودخود_با حصول شرایط تناقض-با عدم» اجتماع ندارد و لازم نیست 
که ما به بیخ وجودات خارجیه رخنه نموده و به علم حضوری مشاهده کنیم که 
وجود به چه نحو عدم را طرد می کند . بنابه فرمودهٌ صاحب «ابواب الهدی» ایشان 
به کنه جمیع حقایق وجودیه از جمله وجود حق رسیده اند! و مشاهده کر ده اند که 
در حقایق وجودیه عدم یافت نمی شود! باید به این نکته توجه داشت که به حسب 
دلایل عقلی و شواهد قطعی نقلی » حقیقت وجود حق-تعالی- است و وجودات 
امکانبه از اشرف مخلوقات تا انس مخلوقات» حقیقت وجود پیستند. واین نیز 
مسلم است که علم حضوری شهودی منحصر است به علم شیء مجرد. به ذات 
خود و علم او به مقوم وجود و مبداً قیوم کل . «َحن فرب الیه من حبل الورید "٩.‏ و 
«لکل وجها هو یه" دلالت صریح دارد که حق-تعالی- از ما به ما نزدیک تر 
از خود ماست؛ یعنی مابه اندازه وجود خود» مقوم وجود خود را اول درك 
می‌کنیم » بعد وجود خود را. ولی این علم از نهایت ظهور مخفی است و دین 
فطری و توحید فطری همین است و چون ولایت کلیه نیز در اشیا سریان دارد» اگر 
کسی دارای بصیرت باشد به چشم دل» صاحب ولایت کلیه را مشاهده‌می کند : 


۱ ق (۵۰) ای ۱۶ . 
۲ بقره (۲) ایهُ ۱۴۸ . 
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دیا حار همدان من یمت برنی"» کلام جانفزای علی‌بن ابی طالب است . 

و مصداق دیگر علم حضوری منحصر است به علم حق به اشیا و اين اتم انحای 
علم است و علم نفس به قوای غیبی خود نیز علم حضوری است . 

حقیقت حق اگر چه به حسب واقع اظهر و انور اشیاست ولی این وجود. با 
آن که مبداً ظهور همه اشیاست؛ به حسب علم حصولی در غایت خفاست : 
«ولایحیطون به علماً. وعنّت | جو لح القیوم.. ۲ و چون آن حقیقت صرفه وجود 
و علم و قدرت» از جمیع قیودی که بشر می تواند به آن راه یابد معراست» در عين 
ظهور » در غایت خفاست . بلی برای صاحبان ولایت -کلیه که بصر آنها به بصیرت 
تبدیل شده است و حجب ظلمانیه و نورانیهُ بین خود و حق را برداشته اند در مرتبة 
متأخر از غیب ذات و غیب الغیوب» حق را اظهر از هر شیء مشاهده می کنند 
به علم حضوری نه حصولی . 

ولی در مقام مشاهدهٌ غیب ذات » اعرف خلایق به حق می فرماید : «ماعرفناك 
حق معرفتك» و چون عبادت حقیقی مبتنی بر معرفت تام است» و از آن جا که 
محیط حقیقی محاط نمی شود می فرماید : «ما عبدناك حق عبادتك» بس توحید 
حقیقی » توحیدی است که حق خود را بدان تعریف نموده که : «شَهد له لا الا 
هو»". «و في کل شيء دلیل علی توحیده». هر مرتبه از وجود و هر مرتبه از 
معرفت » حکم خاص دارد . 

و این مطلب نیز مسلم است که حقیقت محمدیه 232 که متحد است با 
حقیقت علویه و مهدویه و ... مظهر تام کلیهٌ اسمای جمالیه و جلالیه حق هستند» 
اقرب موجودات به حقند و آنان سر توحید را-که همان «قرب وریدی؟ و «تولیه» 
نام دارد در همه اشیا مشاهده می کنند و به‌سر «مّا من داب ... آخذ بناصیتها ۳ 


۱ طه (۲۰) آیات ۱۰۹و ۱۱۰. 
۲ ال عمران (۳) اي ۱۸ . 


۶ نقدی بر «تهافت الفلاسفة؟ غزالی 


علی صراط مُستّقیمٍ»" به چشم قلب واقفند ؛ چه آن که : «در هیچ سری نیسست که 
سری ز خدا نیست» و از آنچه ذکر گردید وجه مناقشه در این کلام که : «الفهم یکون 
بالوجود والفهم لایصیر مفهوماً» روشن شد؛ زیرا فهم به معنای ادراك گر چه مفهوم 
نمی شود ولی علم به اشیا علم حصولی مفهومی است نه حضوری» آن وجودی 
که ظاهر از برای هر شیء است وجود خاص هر شیء است ‏ برای آن شیء و 
حقیقت مطلقهُ حق در مقام تجلی و ظهور در اشیا برای هرشیء اظهر از آن شیء 

«آل هم في مرية من لقاء ربهم الا اه بکل شیء مُحبط»" همین مفهوم وجود که 
مبداً ظهور مفاهیم ذهنی است -و هر مفهوم و معنا تا ظهور ذهنی پیدا نکند» ظاهر 
نمی شسود از تجلی حق به اسم نور یا اسم ظاهر» در عرصه پهناور عالم ادراك 
انسانی ظاهر می شود و از تجلیات حق است. نه از اغلط اغلاط ! 


دانش حق ذوات را فطریست دانش دانش است که آن فکریست 


۲ گذری بر مقدمهٌ توحید قرآن 

مرحوم حاج شیخ مجتبی قزوینی(ره) در مقدمه توحید قرآن فرموده است : 
(من بعد از تحصیل فلسفه و عرفان در سالیان متمادی به بطلان این دو علم پی بردم 
و اين نیز مسلم است که از صد سال قبل به این طرف حکما و عرفا طراً مطرود فقها 
بوده اند» خداوند همه را غریق رحمت خود گرداند .» 

ما در کلام این بزرگوار دو نظر داریم ؛ زیرا اولا ما به راستی نمی دانیم ایشان و 
تال فان که سار متا فاریه و فان دش ارته واه اهب ]| و فتاعت 
کامل فلسفه و عرفان را دارند» نزد کدام استاد فلسفه را تلمذ نموده اند! و انیا این 


۱ هود (۱۱) آیهُ ۵۶ . 
۲ فصلت (۴۱) ایهُ ۵۴ . 
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که می فرماید : «از صد سال قبل به این طرف ..۰» این مدت زمانی را با چه معیاری 
سنجیده اند و این نظریه را از کدام تاریخ به دست آورده اند . 

به راستی چه خحوب بود طرفداران این نظریه که مدعی هستند اول فلسفه را 
فهمیده اند و سپس آن را باطل دانسته و ردنموده اند» برای اثبات ادعای خویش در 
اشنایی کامل با اصطلاحات فلسفی و عرفانی اعلام آمادگی می‌نمودند و در 
مباحثه ای حول اسفار «الهیات ‏ علم کلام» و فصوص ابن عربی شرکت 
می جستند» ما این دعوت را بارها از آنان به عمل آورده ایم ولی تاکنون پاسخ 
مثبتی نشنیده ایم ؛ در حالی که شرکت در چنین مباحثه ای می توانست مشکل گشاو 
کانشا ناش 


رابطهٌ فقها با فلسفه و عرفان 

و اما به منظور بررسی این سخن که : «از صد سال قبل به این طرف» حکماو 
عرفا طرا مطرود فقها بوده اند» کافی است که نگاهی اجمالی به آرا و اندیشه‌های 
فقهای بزرگ این قرن بيفکنيم: مرحوم حاجی فاضل از اعاظم تلامیذ 
میرزای شیرازی صاحب محکمه شرع و از اساتید فقه و اصول و تفسیر و حدیث و 
استاد مسلم فلسفه بود . ایشان سنه ۱۳۴۲ ه.. ق رحلت کرده اند . در زمان حیات 
اسفار و شرح اشارات تدریس می نموده است» ولی اهل عرفان نبود . 

مرحوم حکیم ربانی» آقابزرگ حکیم» استاد فن فلسفه که از اوتاد عصر در 
زهد واقعی بود. در سال ۱۳۵۲ه..ق رحلت کرد ایشان هم عرفان 
درس نمی داد . 

در بین متأخرین مرحوم آقای شاه آبادی و آقا میرزا مهدی آشتیانی در ضمن 
تدریس علوم عرفان هم درس می دادند . آقا میرزا احمد اشتیانی نیز در این فن 
وارد بود» ولی عرفان برای شاگردان خود درس نمی داد و صریحاً می فرمود : در 
بین صد طلبهٌ باهوش شاید ده نفر استعداد فهم فلسفه داشته باشند و در بین آن 


۸ نقدی بر «تهافت الفلاسفه» غزالی 


ده نفر احتمال دارد یک یا دو نفر بعد از قرائت کتب درسی فلسفه» اسنتعدادفراگیری 
عرفان داشته باشند . 

امام_دام له در اين فن ماهرند» ولی معظم له نیز اسفار تدریس می کرد و 
عرفان تدریس نمی نمود؛ زیرا اعتقاد دارند که اوحدی از طلاب تحصیل کرده 
مستعد » صلاحیت حضور به درس عرفان را دارد . 

عرفان بسیار ظرافت کاری دارد و بسیار مطالب آن عمیق و دقیق است . اساتید 
ادبیات فارسی در دوران کهولت پیش خود. در سلک کاشفان رموز کتاب مثنوی و 
دیگر آثار منظوم عرفانی برمی ایند . آنهایی که خیلی زحمت می کشند چیزی 
می‌نویسند» درشأن فهرست نویس یا کتاب شناس! حقیر «مشارق الدراری» شرح 
فارسی بر تأئيه ابن فارض را چاپ کرده ام ولی اعتقاد ندارم هر کسی بتواند از 
عهدهٌ فهم این اثر عمیق بی نظیر براید و عدهُ معدودی ذوق فهم این اثر عظیم را 
دارند . 

به هر حال هر طور که باشد اين اقایان» پیش کدام استاد متخصص فلسفه و 
عرفان سال های متمادی در این دو فن به‌مقام استادی رسیده اند بر ما 
مجهول است . 

آیا این عرفا و حکمایی که مطرود فقها بودند» چه دسته از عرفا هستند و این 
فقها در کجا می زیستند » خداوند عالم است . 

مرحوم آقای شاه آبادی استاد بزرگ عرفان بودند و همه علما و فقها برای آن 
مرحوم احترام خاص قائل بودند و خود نیز دارای مقلد بود مرحوم آقامیرزا 
مهدی آشتیانی از اساتید عرفان و فلسفه بودند» قم که مشرف می شدند» 
آیات عظام از جمله آية اللّه العظمی بروجردی نهایت احترام را برای ایشان قائل 
بو دید . 

مرحوم آقا میرزا احمد آشتیانی از حکما و از عمدهٌ قائلان به وحدت وجود بوده 
و مورد احترام اعاظم فقها و مجتهدان قم و نجف . 
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مرحوم میرزا حسن آشتیانی و حاج شیخ فضل اللّه نوری در مجالس 
میرزا ابوالحسن جلوه حکیم معروف را بر خود مقدم می داشتند و میرزای آشتیانی 
نزد آقاعلی حکیم» شرح هدايه ملاصدرا قرائت می کرد و آقاعلی مدرس نزد 
میرزای آشتیانی رسائل شیخ اعظم انصاری می خواند . 

آیات عظام آقا سید محمدتقی خوانساری و حاج سید احمد خوانساری و 
حضرت امام_دام ظله- نزد میرزا علی اکبریزدی اسفار می خواندند . مرحوم 
آقا سید محمدتقی و آقا سید احمد خوانساری» بعد از اتمام تحصیلات عالیه در 
نجف» به درس آقا میرزا علی اکبر می رفتند . 

مرحوم آية اللّه بروجردی» با اين که نزد اساتید بزرگ تحصیل کرده‌بودند» زهد 
و تقوا و ورع آنحوند ملاًحسین کاشی و جهانگیرخان قشقائی را می ستودند و از 
آن دو بزرگ مرد» هميشه به نیکی یاد می کردند و رفتار آنان را سرمشق می دانستند و 
فلسفه را نزد این دو استاد فرا گرفته بودند . 

مرحوم حاج میرزا ابوالفضل تهرانی از اعاظم تلامیذ میرزای شیرازی و فرزند 
میرزا ابوالقاسم کلانتر نوری تلمیذ عظیم شیخ انصاری » درمقام دکر اساتید خود 
در علوم نقلیه و عقلیه» وقتی نام از آقا ترفن قمشه ای می برد راجع به زهد 
و تقوا و وارستگی و توغل او در آثار ائمه 18 دراعتقادات و تسلیم کلی او نسبت 
به آثار ائمه» عبارتی نوشته و چنان شیفته اوست که از احدی از اساتید خود آن نحو 
سخن نگفته است و او را از اوتاد عصر خود معرفی نموده است و برای اساتید فقه 
و اصول این اندازه احترام قائل نیست و او را عارف به خدا می داند . 

مرحوم آقامیرزا محمدباقر اصطهباناتی از اعاظم تلامیذ آقاعلی و 
اقا فتختبنل: ضا در عقلیات و اعتقادات و استاد حاج شیخ محمدحسین کمپانی در 
حکمت متعالیه» از خواص اصحاب میرزای شیرازی بزرگ و نزدیک ترین شخص 
به او و محرم اسرار و مورد مشورت میرزا در مهام امور بود . 

حاج ملاهادی سبزواری قبل از تشرف به مکهٌ معظمه » یعنی بعد از فراغت 
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شرع » به درس او حاضر می شدند ؛ در حالی که سن شریف او در ابتدای شروع 
تدریس حدود۲ ۳ سال بود و آخوند ملاغلامحسین شیخ الاسلام و آفامیرزا 
محمدتقی سروقدی و غیر این دو بزرگوار از مجتهدان و فقهابه درس او 
به شا گردی او افتخار می کرد ؛ جه آن که سال‌ها به درس محقق سبزواری حاضر 
شده بود . 

آخوند ملاکاظم خراسانی قبل از تشرف به اعتاب مقدسه. مدتی در سبزوار 
ترفن حکیم سبزواری و مدذتی در تهران به درس مرحوم آخوند ملاحسن خوئی 
شاگرد ملاعبدالله زنوزی» حاضر شده بودند و آقا حاج میرزا احمد فرزند مرحوم 
آخوند به حقیر بارها فرمودند که مرحوم آقا می فرمودند : کسانی که فلسفه الهی را 
خوب نفه‌میده باشند » اخبار ال محمد ۶8 در عقاید را نمی فهمند و همان طوری 
که فقه بدون اصول بی معناست» درك اصول و عقاید حقه. بدون بنیه علمی 
فلسفی و کلام تحقیقی میسور نمی باشد . 

فاضل هندی» فقبه نامدار» و محقق سبزواری» صاحب دخیره در فقه » و 
آقاحسین خوانساری» صاحب مشارق الشموس شرح بر دروس» و اخوند 
ملا اسماعیل خواجوئی» فقیه معروف » و اقا محمد بید آبادی؛ استاد مسلم در 
علوم نقلیه. و فقبه و اصولی محقق میرزا محمد تقی الماسی و غیره این اکابر از 
اساتید بزرگ حکمت و فلسفه در عصر خود بودند» نه آنان کسی را تحمیق 
می کردند و نه کسی آنان را تکفیر . 

کدام یک از اين اکابر مطرود فقها بودند برخی از فقها در عصر ما و در اعصار 
گذشته در حدود شرح تجرید هم کلام در اصول عقاید نمی دانستند» ولی آنان که 
صاحب ورع بودند» یا را از حد فراتر نگذاشته» بی طرف بودند و به تکفیر و ناسزا 
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نظریات غیر علمی مخالفان فلسفه 
امام الحرمین» معتقد است که روح جسم لطیف است و تجرد ندارد» آقایان 

هم همین را می گویند . به مذهب اهل بیت» روح مجرد از ماده است و بعد از فنای 
بدن باقی است . صاحب کافی » صدوق» شیخ مفید» سید مرتضی» شیخ طوسی 
و دیگر اعاظم فقهای امامیه بر این مسلک رفته اند . 

می گویند : اراده. صفت فعل است به قول مرحوم اية الله بروجردی» ما 
نمی دانیم اراده» صفت فعل حق است» یعنی چه؟ صفت فعل حق » حدوث است 
و امکان و ... چه معنا دارد که ارادهٌ حق» صفت خلق باشد! 

آن مرحوم می فرمودند : ما نمی توانیم با چند خبر واحد معارض با آیات 
محکمه قرآن و روایات ائمه و مخالف حکم عقل» اراده را از ذات نفی کنیم و 
ملتزم شویم به این کلمهٌ ملعونه که حق-تعالی- فاعل موجب است . چه آن که نفی 
اراده ملازم است با صدور فعل از حق بر سبیل اضطرار . بر فرض که به این کلمه 
کف رآمیز ملتزم شویم» حق را باید فاعل مختار بدانیم در اختیار» مشیت و اراده 
مأخوذ است و فاعل مختار» فاعلی است که در حق آن صحیح باشد که بگوییم : 
ان شاء فعل و ان لم‌یشا» لم‌یفعل . در قدرت واجب که مبرا از صفات امکانی 
است » مشیت. مأخوذ است؛ لذا کليهٌ محققان از علمای اصول فقه مشل 
آقا باقر بهبهانی و میرزای قمی و صاحب فصول و شیخ محمدتقی رئیس اصولیون و 
شیخ انصاری در تقریرات کلانتر و آخوند خراسانی تا معاصران ما» مرحوم آية الله 
بروجردی» اراده را به علم به نظام احسن و برخی مانند حجت فرقه ناجیه شیعه 
افضل المتأخرین محقق طوسی خواجه نصیر و علامهٌ حلی شارح تجرید و 
اشارات ابن سینا» از اراده در تجرید و شرح آن به : «داعی» و در شرح اشارات 
به «علم به نظام خیر» تعبیر کرده اند . 

این شبهه واهی که اگر اراده» عین ذات باشد. از آن‌جا که خداوند علم 
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5 ۴ 
به شرور و میادی شرور از کفره و فسقه دارد» لازمه اش آن است که خداوند فاعل 
شرور و کفر و فسق باشد. به کلی بی اساس و جواب آن واضح است ؛ چه آن که 
خداوند به ضرورت شرع و عقل فاعل کفار و فجار است ولر حسست سیون 
به اعدام و ناچار (مفضی» بالعرض است و شرور» لازمهٌ خلقت عالم ماده است 

۱ کثیر برای شر قلیل» خود شر کثیر است. 
برخی در این بحث که بحث خلق اعمال باشد گاهی به صورت قدریه و 

اهل بیت 8 : «لاجبر ولاتفویض بل آمر بین الامرین» به مشام آنان نرسیده و «القدرية 
محوس هذهالامةا جبریه این روایت را در شأن معتزله و معتزله آن را درشأن 
اشاعره وارد دانسته اند . 

از اين مسأله نیز جمعی غفلت دارند که فقط حق-تعالی- از آن جهت که جمیم 
جهات مربوط به خالقیت » عین ذات او است و در حقیقت غایت فعل او ذات 
اوست ؛ ناجار مختار حقیقی او است . 

لذا ثالث المعلمین میرمحمد باقر داماد استاد مسلم در علوم نقلیه و عقلیه در 
قبسات می فرماید : «آما رایت امام التشککین وهلاً قلت له : يا (مام قومك» آما 
امحق وأنت تتقول علیهم وتقول ٍنهم یقولون ان اللّه -تعالی- مجبور . » 

چه آن که هر فاعلی که علت غایی فعل او خارج از ذات او باشد» مجبور است 
در عین اختیار که «بل آمر بین الأمرین» ۰ چه آن که کسانی که حق اول را فاعل 


اما مسألهٌ معاد جسمانی» بر ناظر به کلمات محققان از متکلمین و صاحبان 
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انظار علمی-نه مردم غیر وارد به‌ مبانی تحقیقی علم کلام مخفی نیست که قول 
به این که در قیام قيامت نفس انسانی در همین نشأّت دنیا بر بدن تعلق می گیرد» از 
در عالم آخرت معاد است و امکان ندارد» آخرت در قطعه ای از قطعات عالم دنیا 
0 در این صورت بحث در ضروری دین بی فایده است . 

اما این سخن نیز قابل توجه است که برخی از اعلام» مثل مرحوم آقا میرزا 
حسین نائینی فرموده اند » آنجه اصل است برأسه اصل معاد است و چنانچه کسی 
(لشبهة حصلت له» نتوانست به معاد جسمانی اعتقاد بیدا کند و يا کسی» معنای 
تجرد نفس را نفهمید و نتوانست آن را تعقل کند» مثل برخی از فرق مسلمین که 
معتقد بودند و پا هستند (مانند وهابیه) که موجود باید محسوس باشد» حق رانیژ 
جسم می دانند و گویند: (ٍنه جسم لا کالاجسام» -العیاذ بالله-و یا آن که مانند 
برخی از قاصران» فائل به تجردغیر از حق را کافر می دانند که این حکم شامل کليه 
محققان از فقها و اصولیین تا ائمه-العیاذ بالله-می شود می توان حکم به کفر قائل 
به معاد روحانی فقط «لشبهة حصلت له» نمودیانه؟ وعندی الحق القول بالمعادین» 
الجسماني والروحانی ؛ چه آن که ذاتی نفس اضافه به بدن است و اضافه نفس 
به بدن آمر عارضی نیست ولکن» بدن اعم است از بدن دنیوی و اخروی؛ حیات 
نیز» اعم است از حیات دنیوی و اخروی . بدن دنیوی دارای حیات ذاتی نیست و 
بدن اخروی دارای حیات ذاتی است : «ِن الدار الأخرة لهی الْحیوان لو کائوا بَلمُون» » 
کلام در ایعلمون» است . قول به قبول فساد و ماده قابل حرکت از نقص به کمال و 
تغذیه در بهشت ‏ نحو تغذيهُ دنیوی در عالم آخرت از اباطیل و اوهام است . 


۴ نقدی بر «تهافت الفلاسفة» غزالی 


او را مشاهده کند» گوید که این همان شخصی است که در دنیا بود. قول به 
عینیت » مستلزم اشکالاتی است که اهل فهم به آن التزام ندارند و جمع کثیری تصریح 
کرده اند که جسمی که روح به آن در قيامت تعلق می گیرد» غیربدنی است که روح 
از آن مفارقت نمود و اصلا قائلان به بقای اجزای اصلیه را تخطئه می کنند . 

جمهور اهل حدیث از عامه که نفس را مادی می‌دانند و آن را به فنای بدن» 
فانی دانسته اند » نمی توانند به معاد قائل شوند و چون مردمانی عامی در عقلیات 
بوده اند و به لوازم قول خود توجه نداشته اند» نمی توان آنها را تکفیر کرد . 

بنابر مذهب امامیه-کثرهم الله_نفس جوهری مجرد و دارای دو نحو از تجرد 
می باشد : هم دارای تجرد برزخی است و هم تجرد عقلانی (در برخی از نفوس) و 
در کمل دارای مقامی فوق التجرد است . ملا اسماعیل خواجوئی استاد بزرگ فقه و 
اصول و محقق در علم حکمت و کلام در رساله مستقل با آیات و روایات تجرد 
نفس را اثبات کرده است و تصریح کرده است که قول به مادی بودن نفس مخالف 
صریح کتاب وسنت است. مااین رساله را-که «ثمرةالفواد» نام دارد- 
چاپ کردیم . 

باید توجه داشت که به محض انصراف روح از بدن و نرسیدن هوابه خون» 
کليهٌ سلول‌های بدن می میرند و قول به بقای اجزای بدن-چه اصلیه و چه فرعیه - 
از اعتبار ساقط است . اجزای بدن در حالت تعلق روح نیز به حکم قانون کلی 
حرکت باقی نمی باشد و بقای بدن و ملاك هویت و تشخص بدن نمس است. و 
احدی ملتزم نیست که اجزای بدن در طفل تازه‌تولد همان اجزای بدن طفل بالغ 
به حد بلوغ است و یا عین اجزای بدن شخص پیر . حکم حرکت در سلول های 
مغزی نیز جاری است و این منافات با گفتهٌ اهل فن ندارد که معتقدند» تکثیر سلول 
دماغی» صورت وقوع ندارد؛ چه آن که به فرض بقای سلول‌های مغز و دماغ» 
سلول‌ها تغذیه می کنند و انرژی مصرف شده را از این راه جبران می‌نمایند» 
هر قوهُ مادی واقع در معرض حرکت و تحول محتاج به بدن مایتحلل است و لذا از 
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فاعدهٌ کلی حرکت. قوای دماغی نیز برکنار نمی ماند» اگرچه به تازگی جمعی از 
متخصصان در علوم طبیعی نیز معتقد شده‌اند که تعداد قابل ملاحظه ای از 
سلول های مغز جذب می شوند و سلول‌های دیگر کار آنها را انجام می دهند . 
و این نکته قابل توجه است که کثیری از سلول های برکنار از فعل و انفعالات 
ادراکی هستند که با تمرین می‌توان آنها را به کار گرفت و کسانی که دارای استعداد 
فوق العاده اند این سلول‌ها را نیز به کار می گیرند . ادراکات ابت و محفوظ ما که 
خارج از محدوده زمان و مکان است؛ نمی‌توان آنها را در اعصاب دماغی 
پیدا کرد؛ و اين منافات ندارد با گفته اهل فن که تمام افاعیل ظاهر در بدن متصل 
به قوای دماغی اند و با حصول نقص در سلول‌ها» کار مختص به‌آن سلول‌ها 
مختل مي شود: 

مثل زید بعد از موت» به لحاظ تعلق نفس به آن در زمان حیات » بدن زید است 
و با قطع علاقهُ روح» اطلاق بدن بر آن اطلاق مجازی است . 

اگر در کنار بدن مقبور در گور نهال چناری بکارند» ریشه‌های نهال از آن 
سلول‌های بدن مرده» تغذیه نموده و سلول زنده نبات می سازند و تمام اجزای آن 
رابه خود منتقل می نمایند . 

اگر بدن طعمه مار و مور و وحوش شد. همان اجزای مرده که به منزله کود 
است. تبدیل به سلول های خاص حیوان مخصوص می شود و این حکم به حسب 
فانون عمومی حرکت تا نفخ صور جاری است . 

در روایتی مذکور است که : (اذا مات ابن آدم یبلی جسده ویبقی منه شيء 
کعجز الذنب ...» که به آن عجز الذنب ) نشأت آخرت قائم می شود. 

این که ایا این امر چیست که پایه و اساس حشر قرار می گیرد؛ اختلاف است . 
. ابویزید وقواقی از آن به جزء لایتجزی وجوهر فرد وابن عربی به عین ثابت» برخی 
به بدن برزخی و جمعی به امر دیگر تعبیر کرده اند و غزالی ابوحامد» از آن به نفس 
تعبیر کرده است . و آن عضو نیز در صورت مادیت از حکم عمومی حرکت خارج 
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نمی شود . آنچه باقی می ماند همان محل ایمان و معتقدات است که حضرت 
حتمی مرتبت فرمودند : «ن الارض لاتاکل محل الایمان) . 

هر که در صدد تألیف اثری جهت ابطال فلسفه برآمده است و بر فلسفه رد 
نوشته است» از عهد؛ٌ کار خود بر نیامده است . 

غزالی تهافت الفلاسفه را نوشت شاید اذهان مردم غیرمتدرب در عقلیات را 
مدتی به حود جلب نماید» ولی در نهایت منزوی گشت . ابن رشد با کمال سهولت 
بر او رد نوشت و نقد او بر تهافت از آثار با ارزش است. 

محمد شهرستانی عالم معروف اشعری» کتابی به‌نام (مصارع الفلاسفه» نوشت 
و حجت فرقه ناجیه شیعه. ضعف بنیهٌ علمی او را آشکار ساخت . اين اثر نفیس 
خواجه طوسی در قم چاپ و در دسترس اهل علم قرار گرفته است . خواجه 
شهرستانی را شخصی غیروارد به قواعد عقلی و اصول علمی دانسته است . 

خواجه» نقدی بر کتاب المحصل خحطیب رازی نوشت که گویا تلخیص آن 
چاپ شده است . هر چه خواجه مقتدر و راسخ در عقلیات و دقیق در نظریات 
است خطیب رازی پرحرف و مطالب او کم مغز است . 

شرح خواجه بر اشارات حاکی از تبحر و تسلط و پختگی او در حکمت الهی 
است و در این اثر به‌هدم بنیان افکار فخررازی پرداخته است و از مناقشات او 
در مقام دفاع از رئیس ابن سینا جواب داده است و وی را شخصی متعصب معرفی 
کر ده است . از خواجه» صدر الحکماء به (بعض اخافین حول عرش التحقیق» و در 
مواردی از او به «افضل التأخرین» تعبیر نموده است و اعلام شیعه او را حجت 
فر فهٌ ناجیه شیعه می دانند . 

علامهٌ حلی(ره) در حق وی گوید : «کان افضل عصره في العلوم العقلية 
والنقلیة». علامهٌ حلی بر اشارات نیز شرحی نوشته است . بعضی نوشته اند» شرح 
علامهٌ شیرازی بر حکمت اشراق تقریر درس خواجه است . (تولد خواجه مصادف 
است با رحلت امام فخر رازی) 
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دلایل خواجه در تجرید بر امامت امیرمژمنان و دیگر ائمه 148 چنان محکم و 
استوار است که شارحان تجرید در این مبحث مهم در مقام ایراد بر ادلهُ خواجه در 
امامت احساس عجز نموده اند و با نوشتن «آجیب عنه» یا اوقدآجیب عماذکره ...» 
خود را از مخمصه خارج کرده اند . خواجه در اثبات امامت کلية جوامع و 
اصول عامه و صحاح اهل سنت و آثاری که به عنوان نقد بر کتب امامیه در امامت 
نوشته شده است مطالعه نموده و با دفت خاص خود مبحث امامت 
تجرید الاعتقاد را که بر آن شروح و تعالیق متعدد نوشته اند و کمتر کتابی اين اندازه 
مورد توجه اهل فن بوده و می باشد » نوشته است. 

مشهور است به علامهُ شیرازی شارح حکمت الا شراق و قانون ابن سینا که از 
تلامیذ خواجه و از علمای بزرگ عامه است شا ردان تشه دشن کل کهور 
مسألهٌ امامت با استاد خود بحث کند . 

علامه شیرازی که خود از نوادر علمای اسلام در عقلیات و نقلیات ات 
می گوید : «استاد آن چنان قدرت فکری و دقت نظر و احاطه به مباحث دارد که 
آدمی را دچار بهت و حیرت می‌نماید. تسلط و قدرت حیرت آور او در بحث» 
آدمی را مقهور و مبهوت می کند ۰» (جان کلام آن است که علام؛ٌ شیرازی در 
خانواده ای برورش یافته بود که اهل سنت و جماعت بودند و استادان او قبل از 
خواجه همه مشرب تسنن داشتند » عقاید موروئی را نمی توان زود از دست داد) . 

خواجه طوسی» بزرگی زاهد و متوغل در عبادات بود» لذا علامهٌ حلی درشأن 
او نوشته است : «آن چنان مواظبت بر عبادت و طاعت و توجه به حق داشت که 
عمل مباح از او سرنمی زد» فضلا عن الکروه . » 

خواجه یکی از بزرگ ترین حکما و متکلمان در دوران اسلامی است و علامه 
او را در علوم نقلیه و عقلیه بزرگ ترین عالم عصر خود می داند . 

آیا حواجه که از اکابر علمای شیعه و حجت فرقه ناجیه است» توحید صدوق 
و اصول کافی را مطالعه نمی کرده است؟! 
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علامه حلی که از او فقط دربین علمای شیعه تعبیر به «آية الله» برای اولین بار 
نموده اند » خود را مستغنی از درس صاحب شرایع دید و خدمت و ملازمت 
خواجه را انتخاب نمود. خواجه در نظر او معرض از کتاب و سنت بوده است؟ 
ای خواجه مطرود فقهای شیعه می باشد؟ ما می دانیم که علامةٌ طوسی از شارحان 
دی و عدافمان سرضیفت این میناست. ا گر فقیهی خر اخته تصی آلدین طوسس را 
به بد عقیدتی متهم نماید» آیا فقهای بزرگ او را فقیه خواهند شناخت؟! 

بر اصول کافی شروح متعدد نوشته اند» ولی غیر از شرح آخوند ملاصدرا و 
مطالبی که فیض آخوند ملامحسن کاشانی در کتاب مستطاب «وافی» پیرامون 
احادیث آل عصمت 168 نوشته است؛ بقیهُ شروح فاقد ارزش علمی می باشد . 

مرأة العقول علامه مجلسی یکی از همین شروح به شمار می رود و حقیر در 
سال های گذشته مدت ها به مطالعه این شرح پرداختم» در این شرح صرف نظر از 
آن که در غوامض» مطلب گفتنی دیده‌نمی شود انصافاً در مهمات» بر مشکلات 
نیز چیزهایی افزوده است . در واضحات ‏ توضیحات بسیار و در عویصات. 


به نحو چشم گیر» خود در حیرت به سر می برد . 


درنگی در انديشه های غزالی 

غزالی صاحب تهافت اگر روی عقاید موروئی و تأثیر از محیط درسی از شیعه 
چهره کریهی در دهن خود مسجسم نمی نمود و به احادیث وارد از حضرت 
ختمی نبوت دربارهة عترت اٍنی تارك فیکم الشقلین : کتاب الله وعترتی ...» و دیگر 
روایات مسلمه تفکر می نمود» این فسم غوطه ور در افکار واهی اشاعره نمی شد» 
و در صدد تألیف کتابی مانند تهافت برنمی آمد و کلام ابن سینا را که می فرماید : 
(ا ول هیال لا کنو ل#حل تکثر صفاته» لژٌن کل واحد من صفاته اذا حمق 
تکون الصفة الاخری بالقیاس الب فتکنون قدرته حیاته» وحیاته قدرته» فتکونان 
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واحدة فهو حي من حیث هوقادر ... وکذا سایر صفاه ...» مورددفت 
قراررمی داد و یکی از کتب مهم شیخ را نزد استاد فن فرائت می کرد» این فسم 
استعداد عجیب و بیان سحار خود را در تلفیق مطالب اشعریه ضایع نمی کرد . این 
کلام از ابن سینا بعینه» مطابق است با فرمودهٌ ابو ابراهیم موسی الکاظم 15 : «فهو 
احدي الذات واحدي العنی ...» و مراد از معانی» صفات زایده است و امام 182 جمیع 
صفات را به حسب وجود واحد دانسته و در عین وجود فیومی حق به وجود جمعی 
احدی متحدند . 

به عقیدهٌ نگارنده» مطالب دقیق و رفیع ائمه 18 در اصول کافی و توحید 
صدوق نیز نزد سطحی نگران بی تعمق» متشابه و نامفهوم است» چون خزاینی از 
جواهر علم توحید و اصول عقاید. در آثار ائمه 18 وجوددارد که تا انسان قدرت 
فکری فوق التمام نداشته باشد» رایحه افاضات اهل بیت عصمت و طهارت 
به مشام روح او نمی رسد . 

حقیر در موقع تدریس مسائل ربوبی به دقّت۰ سخنان ائمه را مطالعه می کنم و 
بر حیرتم افزوده‌می شود و عظمت و جلوه خاصی در مأئورات عترت و 
ائمه طاهرین 18 به چشم دل می‌بینم و عجب آن که صدرالمتألهین در مقام تقریر 
معضلات علم ربوبی عالمانه و محققانه اشراف و احاطه عجیبی به فرموده آئمه 
شیعه دارد و این معنا از احتصاصات اوست . 

چون به مقتضای کلام معجز نظام حضرت صادق «انه-تعالی- شيء 
بحقيقة الشیثیة»» حقیقت صرفه وجود» صرف علم و قدرت و حیات و دیگر 
صفات جمالیه است بلازيادة في الاعتبار والذات . ا ها وف تین کوفن: 
الباری احدي الذات واحدي الفعل*7» غزالی به لحاظ پای بندی شدیدش به مبانی 


۱ . تعلیقات » چاپ مر کز النشر الاعلام الاسلامی» ص۴۳۹ : 
۳ . تعلیقات » ص ۵۴ ۲ 
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اشعریت می گوید : به چه نحو می شود خداوند» احدی الذات باشد. در حالتی 
که به صمات متغایره» متصف است . و از وحدت فعل او نیز به هراس افتاده است 
که این همه کثرت از کجا آمده است . 

سر حیرت او در آن است که بنابر اصول اشاعره» آثار را به کلی از مبادی آثار 
نفی کرده و در حقیقت» تر ماه اي بن هیا ار را میتی برع تا دنت مر دانل 
«عادة الله جرت» که آتش گرم کند چیزی را و آب مبداً برودت باشد . 

در قرآن شریف این آیه : «وما آمرتا الا واحد»" دلالت دارد که صادر از ذات 
امری واحد است» چون ذات واحد است و کثرت ناشی از قوابل و صدور اشیا 
علی سبیل الاشرف فالاشرف می‌باشد . کثرات از طرق وسایط » ظهور 
پیدا می نمایند . مراد از امرء امرتکوینی است که همان کلام ذاتی و فعلی باشد . 
چون -قائل و متکلم- از امهات اسماست و حق به اسم المتکلم مبداً کلمات و 
حروف وجودیه است : «نْما قَولَا لشيء ادا آردن آن ول له کن فیکون» . 

مشاییه و اشراقیه کلام و سمع و بضر را از امهات اسما نمی دانند» ولی در 
لسان وحی. کلام يا قول و سمع و بصر و به اعتباری مقسط و جواد از اسمای کلیه 
می باشند . 


۳ ر ۹ 
2 کر 


٩ 


3 
۲ وال في التهافت : (. لایتصور علی مساق اصلهم آن یکون العالم من 
۱ صنع الله ... خبالهم من ثلاثة وجوه. آما الذي فی الفاعل» فهو آنه لابد آن یکون مریداً 


مختاراً عالاً هایریده ...» ٍلی آخر ماذکره في جانب الفاعل . ما ذکر کردیم که شیخ 
کمالیه اقامه نموده و تأکید فرموده‌است که زیادتی صفات کمالیه بر ذات» 


۱ قمر (۵۴) ای ۵۰ . 
۲ نحل (۱۶) آیهُ ۴۰ . 
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صفات » جیزی زاید بر ذات فهمیده اند و از طرفی عقلشان از اشاعره بهتر 


می‌فهمیده بالمره صفات را از حق نفی کرده و به نیابت ذات از صفات قاثل . 


شده‌اند» قول آنها برمی گردد به تعطیل ذات از صفات . 

غزالی هم صفات حق را قیاس به صفات خود نموده است و هم صدور افعال 
از حق را نظیر صدور فعل از خود دانسته است. بافشاری می کند که صفت باید بر 
موصوف عارض و زایذ باشد» موصوف حق باشد یا خلق . 

فعل نیز باید مسبوق الوجود به عدم صریح باشد (فاعل خدا باشد یا خحلق)» 
تأمل در اين مسأله نکرده است که نفس انسانی عالم به ذات خود است» و اگر نفس 
غانت ارات شروا ری ماع ای قافن تزا داش به‌هیچ امری علم به هم 
نمی رساند» لذا نفس با حفظ وحدت علم و عالم و معلوم است . جون معنای 


صحیحی از واجب الوجود نفهمیده است. نمی تواند درك کند که فاعل واجبی, 


از جمله» غایت فعل نیز باید خود او باشد چه آن که هر صفت زاید بر ذات چون : 


مستند بر دات است به حسب نحوه وجود» توقف بر غیر دارد و هر شیء متوقف بر 
غیرمعلول آن شیء می باشد و صفات زاید بر ذات از جمله علم و قدرت و اراده و 
حیات و سمع و بصر زاید بر ذات و معلول ذات می باشد و بالاخره باید منتهی 
شود به ذاتی که به حسب نفس ذات مرید و عالم و قادر وحی باشد چه آن که 


جمیع حقایق وجودی» بسایط و مرکبات و اعراض و جواهر باید در تحقق» من 1 


به دات شوند . ۱ 

غزالی وقتی می بیند ابن سینا صفات کمالیه حق را عين ذات می داند و به کلی از 
ذات نفی کثرت می نماید» در حیرت فرو می رود و صفات کمالية حق و ذات حق 
را» مانند ذات و صفات ممکنات واقع در عالم ماده و زمان می‌داند و چون 
به اصالت ماهیت به تبع مرشد خود. امام الحرمین قائل است. مفاهیم صفات را 
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مغایر با ذات دانسته و اين تغایر مفهوم را همانند ذات خود. به خارج نیز سرایت 
می‌دهد و صریحاً همان طوری که در گذشته نقل کردیم» حکما راامتهم به نفی 
صفات از حق می کند و از کلام تحقیقی ابن سینا بدون غور و بررسی رد می شود و 
آن راسخریه قرار می دهد! 

قال الرئیس في التعلی قات : «یجب آن یکون في الوجود» وجود بالذات 
وفی‌الر ختیار اختیار بالذات وفي القدرق قدرة بالذات وفی العلم علم بالذات 
وفی ایا حياهة بالذات حتی تصح آن تکون هذه الاشیاء لابالذات في شیء. ومعناه 
یجب آن یکون واجب الوجود وجوداً بالذات» مختاراً بالذات عالاً بالذات وقادرا 
بالذات» حتی تصح هذه الاشیاء لابالذات في غیره ... ۷ 

اعتقاد به وجود صفات کمالیهُ زاید بر ذات حق با توحید وجودی منافات دارد و 
لازمهُ آن» ترکیب ذات از جهت وجدان و فقدان و خلو ذات از صفات کماليةٌ ذاتبه 


ا تا 

لذا شیخ فارابی و رئیس ابن سینا دربارهُ حق گفته اند : «علم کلّه قدرة کل 
اختبار که ارادة کلّه . » 

لذا امیر ارباب معرفت علی بن ابی طالب و دیگر ائمه 168 » برای نفی مسلک 
اشعریت » فرموده اند : «کمال التوحید نفي الصفات عنه»» مراد ائمه از اين کلمة 
قدسیه: (نه -تعالی- احدي الذات واحدی العنی» نفی معانی زاید بر ذات 
به اصطلاح اشاعره است » نه نفی علم و قدرت و اراده و سمع و بصر و کلام ذاتية 
متحد با ذات . 
این که مرتب اصرار می‌ورزد که فعل لاینفک از معلول» فعل و صنع ذات 
نمی شود و معقول نیست که فعل جدا از فناعل فرض نشود و باید فعل مسبوق 
به عدم صریح بوده نه لازم غیرمنفک» می‌ترسد که این سخن بیش آید که صفات 


۰ 
لد 


۱ همان» ص ۵۲-۵۲ . 
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زاید بر ذات چون به ذات وابسته اند» باید معلول ذات باشند» جهت دفع این سخن 
محکم علمی این نغمه را مرتب ساز می کند که در فعل (سبق عدم واقعی) مأخوذ 
است و با کمال تعجب حکما را متهم به انکار صفات نموده و می گوید : آنها چون 
از طایفهٌ صفاتیون نمی باشند» می گویند عالم نمی تواند معلول او باشد» از طرف 
دیگر حق را نه احدی الذات می داند نه احدی الصفات ‏ به اصالت ماهیت اعتقاد 
دارد؛ ماهیت معرا از صفات است؛ برای آن که از بار سنگین تعقل ذات احد و | 
واحد که بسیط الحقيقة و واجب من جمیع الجهات و الحیثیات می باشد خود را ۱ 
رها سازد گفته است : «والثانی العالم قدیم والفعل هوامحادث والثالث آن ال واحد ۱ 
عندهم من کل وجه. والواحد لایصدر منه عندهم الا واحد من کل وجه. والعالم ۱ 
مرکب من مختلفات فکیف یصدر عنه؟) ۲ 


۱ 


۱ 


در سومین اشکال خود سخنی مغالطه آمیز دارد : «والواحد لایصدر عنه الاواحد 
۳:99 

اولاً فقط حق-تعالی- بسیط الحقيقة است و ابن سینا در همه آثارش فرموده | 
است (وهوالفرد وغیره زوج ترکیبی» » او و نت میتی ] 
واحدی الصفات به تعبیر ائمه اهل بیبت 168 شیء واحد صادر شود ولی آن ۱ 
رام نو از ما مرن پات ایا وی خرائن آز کفیبع و | 
عدمی به خود می گیرد و اين لازمهُ معلولیت است ودر عين حال این صادر در اول 
به اصطلاح مشائیه عقل اول و اشرف موجودات و ملک مقرب حق و به اصطلاح 
اشراقیون نور اول و در لسان اخبار نور حضرت ختمی مرتبت و به تعبیر عرفا 
به اعتباری حقیقت محمدیه و در روایات عترت 18 روح نبوی يا نور ولوی و قلم 
اعلی می باشد . 

در مأثورات «اول ما خلق اللّه العقل» و «آول ما خلق اللّه روح نبینا" موجود است . 
عدد ملائکه واقع در سلسلهٌ ترفیم و طولیه و ملائکه عرضیه » چه بسا به اندازه ای 
باشد که فقط حق عالم به جهات موجب کثرت واقع در عالم باشد . 


|7٩ 
اس ی سین ند سارت‎ 9 ۳ 


ب --حج<-«<-«_«ث_حط«ح«حثحث«ثسثسحسصسصصب | 
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> ۱ غزالی این را نیافته است که اگر جمیع جهات لازم وجوب ذاتی عين ذات حق 
۰ باشد. قهرآعلت تامهُ اشیاست و فرض علت تامه جدا از فرض معلول نمی‌باشد» 
لذا اهل تحقیق معلول را لازم ذات علّت می‌دانند و منافاتی بین علّت واجب 
| به وجوب ذاتی و معلول متصف به حدوث ذاتی نمی باشد و ما در مباحث بغد» از 
شیخ و دیگر اساطین معرفت نقل خواهیم نمود که معلول نحوهُ وجودش عین تقوم 
به حق اول است . ثم قال : «فی الفاعل تقولون : ان العالم من اللّه بالآروم. ولتحقَق 
وجه کل واحد من هذه الوجوه الثلائة الاول فنقول : ان الفاعل عبارة عمن یصدر منه 
الفعل مع الارادة للفصل علی سبیل الاختیار و مع العلم بالراد . و عندکم ان العالم 
من اللّه کالعلول من العلة یلزم لزوماً ضروریاً لایتصور من اللّه لزوم الظل من الشخص 
والنور من آلشمس» ولیس هذا من الفعل في شیء. » 
اهل معرفت معلول را لازم وجود خارجی علت می دانند » چجون فرض علت 
بدون تحقق معلول از اوهام و اباطیل است و حق-تعالی-عالم است به اشیا به علم 
ذاتی و مبداً اشیاست. به اراده وقدرت و حیات و اختیار ذاتی وجون حکما مانند 
طایفهُ اشاعره و معتزله » حق را فاعل بالقصد نمی دانند؛ چه آن که غایت اگر حارج 
از وجود علت باشد. آن علت فاعل است به جهت غایت و قصد زاید بر ذات » 
چنین فاعلی مختار و مرید علی الاطلاق نمی باشد» بلکه مختار است در صورت 
اضطرار» و مضطر است در صورت اختیار . به‌همین جهت اختیار مطلق در فبضه 
تصرف و وجود اوست و غیر او در عین اختیار مجبورند . 
مطلب دیگر آن که فعل تا ملایم ذات علت و مطلوب آن نباشد. از آن علت 
صادر نمی شود . در ما که در عالم ماده و قوا و استعدادات مختلفه قرار داریم» تا 
به جهتی از جهات فعل مطلوب و ملایم با وجود ما نباشند اقدام به اظهار آن 
فعل نمی کنیم . اين مسأله نیز باید معلوم باشد که ممکن است صدور عملی از ما با 
قوهُ شهوانی مشل برتری جویی و خشم و غضب خارج از اعتدال و ... ملایمت 
داشته است » ولی قوهُ عاقله آن را ملایم ذات خود نیابد و در صورت غلبه یکی از 
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دو قوه فعل حتماً ملایم است با مبدیی که از آن صادر شده است . 

فاذا عرفت ما حققناه فانظر الی ما ذکره الأشعری السمی عند الانام بحجة 
الا سلام : (عندکم العالم من اللّه کالعلول من العلة لایتصور دفعة ...». 
نظام احسن و خیر لذا نظام کیانی از باب آن که ظل نظام ربانی است» کمال 
دارد» علت مبداً صدور معلول است نه دافع آن ؛ فیاض علی الاطلاق مبداً ظهور 
از منافیات وجود ما محسوب می‌ شود از آن فرار می کنیم» بقای نوع حیوان از 
جمله انسان به این دو امر بستگی دارد. آیا چنین تعبیر شگفت آوری «لابتصور 
من اللّه دفعة» در اين مقام جا دارد؟ برخی از معاصران ما در این وادی خحطرناك 
ک فتارنل و موم کویتد: (الشيء ما لم یجب لم یوجد» در فعل خدا ملازم با سلب 
احتیار از حق است . این کلام به ظاهر زیبا در ذايقة برخی شیرین آمده است» ولی 
نزد شخص متعمق که با همین قاعده کلی اثبات صانع می کند » شجره زقوم است ؛ 
چه آن که ما فاعل -ما منه الوجود-نیستیم و کلیهٌ ممکنات مبداً افاضهُ اصل وجود 
نیستند و به حول و قوهُ حق فاعلند و «لاموثر فی الوجود الاالله و کل من 
عندالله» . حق مبداً وجود عالم است بالوجوب والضروره ولکن به وجوب ذاتی و 
علم داتی و اراده ذاتیه و اختیار ذاتی و کلمه «الوجوب بالاختیارلاینافی الاختیار» 
نزدیک است گوش فلک را کر کند . ما تفصیل این بحث را در آن جا که گوید : 
احق» جمیع اشیا از جمله مجردات را به دیار عدم صریح روانه می کند بعد آنها 
را ایجاد می کند» بیان می کنیم . 


۱ ی ما و تور ۳ ی مه 
او از «ونفخ فی الصور قصصق من فی السموات ومن في الأرض)» 4 انعدام 


۱ زمر (۳۹) آیه۶۸. 
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فهمیده است . و به ذیل آیه توجه نکرده است که حکم صعق و فنا بر همه جاری 
نمی باشد؛ زیرا گروهی دراثر ملازمت به عبادات و طاعات» به‌فنای در حق 
وبقای به حق متصف در همین دنیا شده‌اند و فرموده‌اند : «الآن قيامتي قائم» و 
(لو کشف الغطاء ما ازددت یقینا» . ۱ 

لذا در آیةُ شریفه تصریح شده است : «فلما تحَلّی ربه لجبل فحَعله دک وخر موسی 
صعقا»" در حالی که موسی !۰3 از ناحیهْ تجلی حق به اسمای جمالیه» از حالت 
محو و صعق» به حالت صحو و بقا بررگشت و اگر همان اسمای جماليه پنهان در 
صفات جلال در مظهر موسوی تجلی نمی نمودند» موسی در حالت صعق دایمی 
مانده‌بود. ولی از صعق ناشی از تجلی اسمای ذاتیه» وجود خارجی موسی 2 
تبدیل به عدم نشد . وعا تلونا عليك ظهر وجوه الاشکال في کلامه یقول : 

«ولایقال» الفاعل لیس فاعلا الا علی وجه الارادة والاختیار بل من قال 
یفعل السراج الضوء والشخص یفعل الظل وقد جازف وتوسع في التجوز توسعاً خارجا 
من اد واستعار اللفظ اکتفاءا بوقوع الشاركة بین الستعار عنه في وصف واحد وهو 
آنٌالفاعل سبب علی امجمله والسراج سبب للضوء والشمس سبب للنور. ولکن 
الفاعل لم یسم فاعلا صانعا هجرد کونه سببا» بل بکونه سببا علی وجه مخصوص وهو 
علی وجه الاراده والاختیار حتی لوقال القاثل : امجدار لیس بفاعل واحجر لیس بفاعل 
وانما الفعل للحیوان» لم‌ینکر ذلك» . 

فنقول : هذه الذکورات من قبیل الواخذات اللفظية بعد ظهور العنی . 

چه آن که فرقی بین سبب و فاعل وجود ندارد وهر صورت نوعیه ای در عالم 
مواد و جسمانیات که دارای اثر يا آثاری است» مبداً اثر را سبب یا علت می نامند » 


احراق اثر آتش و تبرید اثر آب است . فعل قوه غاذیه و نامیه و مصوره و مولده» 


۱ اعراف (۷) ایهُ ۱۴۳ . 
۲ . تهافت الفلاسفه ‏ ص ۰۹۰-۸۹ چاپ بیروت. 
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آثاری است که بر این قوا مترتب می‌شود» خواهی مبادی این آثار را علت بگو یا 
سبب. آثار مترتبه را فعل نام نه یا آثر. خداوند در موجودات» خواص و آثاری 
برطبق مبادی آن آثار به وجود می‌آورد که بین اين آثار و مبادی؛ سنخیت وجود 
دارد و مفیض وجود در مبادی آثار حق-تعالی- است . 

آثار در مبادی آثار به افاضه وتجلی حق ظاهر می شوند و مبادی آثار نیز متقوم 
به مبداً وجودند . ولی فرق است بین فعل ناشی از عناصر بسیطه و عناصر م رکبه .. 
وجود هر چه به طرف تجرد نزدیک تر و از انغمار در طبیعت دورتر شود» فاعلیت 
آن ظاهرتر است . در بسایط» تفنن در فعل وجود ندارد و در مرکبات که به ملکوت 
نزدیک تر می شوند افاعیل متعدد ظاهر می شود. در نبات» آثار بارزتر از معدن و 
در حیوان» اظهر و اتم از نبات و در انسان کلیه آثار مترتب بر انواع متعدد موجود 
است با اموری زاید . ۱ 

مولف تهافت ‏ ترتب آثار بر مبادی آثار را به جری عادت می‌داند و چنان که در 
مباحث بعد خواهیم دید » به کلی سنخیت بین آثار و مبادی آثار را نفی می کند و 
به جبر صرف معتقد است . در مقام نقل دنبالهٌ کلام او» اقسام فاعل را شرح 
می‌دهیم وابیان خواهیم نمود که آنچه را در مقام ذکر نموده است» در در 
مبانیش او را سود نخواهد بخشید و در ذیل بحث بیان خواهد شد که صدور 





موجودات واقع در صقع ملکوت و مجموعه عوالم وجود فعل حق است بر سبیل 
وب توت بر و تاو قیاق هی یل قرف رت 
لوازم وجود خارجی اوست و منافات بین ازلیت فیض و قدم ذاتی حق و حدوث 
اشیا و تقوم موجودات به حق وجود ندارد وانه تعالی قدیم الاحسان وآزلي 
الفیض. علی سبیل الاختبار التام و نفی ازلیت فیض. لازم است با حدوث جهتی 
که قبل از ایجاد فعل و وه نیت تسه ان کفافاظ وان یمن 
فاعلی است که در مقام ایجاد دارای حالت منتظره نباشد» خود فاعل و خود غایت 
ایجاد و نفس علم و قدرت و اراده و اختیار باشد» و ناچار صدور فیض از او ازلی 
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می باشد و از چنین فاعلی به فاعل بالرضا و بالعنایه و بالتجلی تعبیر کرده اند» ولی ۰ 
در هر سه فرض او فاعل بالا ختیار است علی الاطلاق «وللناس فیما یعشقون 
مذاهب» . غیر او مختار علی الاطلاق نیست چه آن که اوست که جمیع جهات 
لازم ایجاد» عین ذات اوست و فاعل به ارادهُ زاید بر ذات و علم زاید بر ذات و 
غایت زاید بر ذات مختار مطلق نمی باشد و انه تعالی مختار وشاء وفعل ازلا . 
قالت الیهود یدالله مخلولة . معتزله هم بر همین مسلکند . غلت آیدیهم ... بل یداه 
مبسوطتان وهو متجل آزلا وآبدا باسمائه امجلالية واجمالية وقال باقرالعلوم : «اللهم اني 
آستلك بنك باقدمه و کل منك قدیم» . 

غزالی چون اشعری مذهب است. بین مبادی آثار و آثار ناشی از مبادی 
و علل آثار» مناسبت و سنخیت قائل نیست و ترتب آثار و افعال را بر مبادی افعال 
به جری عادت می داند و در مباحث آینده عقیدهٌ خود را اظهار می نماید . 

جماعت اشاعره-که در بحر بی پایان جهل غوطه ورند- معتقدند که بین آتش و 
حرارت و سوزاندن مناسبت وجودندارد. حجة الاسلام معتقد است که «عادة اللّه 
جرت» که آتش بسوزاند و آب مبداً برودت باشد و عقل محال نمی داند که آتش» 
فضایی را چنان سرد کند که آب مبدل به‌یخ شود و یخ مبداً حرارت گردد . و نیز 
وجوب شکر منعم کل را عقلی نمی داند و نیز تصریح می کند که عقل حکم در 
لزوم جنت برای سعید و دخول شقی در نار ندارد . خداوند اگر سعید را به‌دوزخ 


و هس و سا مس سوه ۱ 


و شقی را به جنت برد «لایسئل عما یفعل» غافل از آن که وجود سعید بهشت 
حقیقی و نفس شقی ۰ جهنمی سوزان است و انقلاب ماهیت محال است . 

در این مبحث که اکنون عنوان کرده‌ايم» او سبب را غیرعلت می‌داند و تقسیم 
فاعل را به فاعل بالطبع و بالقصد و فاعل بالعناية و فاعل بالایجاب و فاعل بالتجلی 


و فاعل بالجبر» قبول ندارد ؛ با این که خود جبری مسلک است و اسان را مجبور 





۱ انبیاء (۲۱) ایهُ ۲۳ . 
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در افعال خود می داند» بین انسان و افنعال خاص انسان» مناسبت و سنخیت را 
نقی می کند . در این بحث که پیرامون مطالب او سخن می گوییم به بهانه جویی 
لفظی برداخته و توجه ندارد که بین سبب و علت فرقی وجودندارد. هر اثر 
وجودی که مترتب بر امری دیگر باشد» آن اثر را فعل و مبدااثر را علت ویا 
به سلیقه غزالی ۰ سبب نام نهاده اند. صدور اثر بر سبیل طبع باشد یا بر سبیل 
قصد. فاعل. فاعل بالرضا باشد یا فاعل بالعنایه و سبب بالجبر باشدیا 
بالااضطرار . او برای این مهم به در و دیوار می‌زند که اثبات کند » صدور فعل از 
مبداً فعل باید مسبوق به عدم زمانی باشد. این عقیده شباهت به مرام یهود دارد که 
معتقدند : خداوند امکان دارد مدتی مبداً فیض باشد. بعد فعل خود را تعطیل کند و 
از نو شروع به ایجاد نماید . 

نیز ملاك احتیاج معلول به علت را حدوث می داند نه امکان و ذا از تصور این 
تحقیق عمیق که می شود فعال تام الوجود ازلی که اراده و اختیار و علم و قدرت و 
آنجه که مدخلیت در ایجاد و فیاضیت دارد عین ذات اوست فعلش نیز ازلی و بر 
سبیل اختیار باشد» عاجز و حیران و سرگردان است و با ناسزا گفتن و تکفیر 
اکابر فن» به اصطلاح عوام عرض اندام می کند . 

وکم من عائب قولا صحیحا وافته من ال ف هم السقیم 

ما از برای آن که در روزگار ما نیز نااگاهان مغروری بیدا می شوند که با وی 
هم عقیده اند و نیز جهت کسر سورت منکران ازلیت فیض به آیه ای از کتاب 
شریف قرآن-که کلیهُ معارف دینی را با بیانی زیبا و مسحور کننده بیان نموده 
تمسک می کنیم تا معلوم شود که این اجماع به اصطلاح ملیین در حدوث زمانی 
عالم» اصل و پایه ای ندارد. ذکر یک نکته باریک تر زمو نیز در این بحث» ضروری 
است و آن از این قرار است که : میدا وجود-عز شأنه-از آن‌جا که محیط بر جمیم 
مراتب وجود: سلسله طولیه و عرضیه و عوالم ملاتکه واقع در عالم جبروت و 
ملکوت و ملائٌکه عماله و حقایق موجود در عالم ماده و زمان است» فعل او از 
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زمان انسلاخ دارد» فعل زمانی اختصاص به فعالی دارد که در قطعه ای از قطعات 
زمان قراردارد . اين مهم را به حاطر بسپار که : ینفعك في کثیر من اللوارد وینحل 
به بعض العویصات . » 

غزالی بعد از تکرار مکررات و تطویل بلاطائل که فعال حسابی» فاعل 
بالا ختیار والاراده است» چون خود جبری مسلک است و صدور کلمات و تحریر 
مطالب از او بر سبیل جبر و اضطرار است باید در آانچه نوشته و گفته او را 
معذور داشت . 

قال في التهافت : (الفعل بالاختیار حقيقة هو فعل حقیقی» واذا قال : «فعل» 
بالٍ ختیار» فهو تکریر علی التحقیق کقوله : «آراد» وهو عالم با آراده؛ الا آنه لاتصورآن 
یقال «فعل). فهو مجاز ویقال افعل» وهو حقيقة لم تنفر النفس عن قوله «فعل» 
بالاختیار وکان معناه فعل فعلا حقیقیا لامجازیا کقول القائل : تکلم بلسانه ونظر بعینه: 
ان لا جاز آن یستعمل النظر في القلب مجازا والکلام في تحريك الرآس والید حتی 
یقال» قال براسه» آي نعم لم یستقبح آن یقال قال بلسانه ونظر بعینه ویکون معناه نفي 
احتمال اجاز . فهذا مزلة القدم فلیتنبه حل انخذاع هوّلاء الاغبیاء . واعلم آن في 
کلام هذا الاشعري الغالط مواضم آنظار وشکوك یجب التعرض لها وازالتها : 

جمیع افعالی که از انسان صادر می شود برخی مسبوق به علم و اراده است » 
مثل حرکت اختیاری» تکلم دیدن و جمیع افعالی که توسط قوای ظاهری بر 
انسان مترتب می شود؛ برخی از افعال مثل تصور فعل و تصدیق به فایده و غایت آن 
تا او اناد ار انا اه اسان سوب ی خو وی اد 
انسان بدون اراده» شخصی را می‌بیند و بعد از رژیت» صورتی از آن شخص در 
قوهُ باصره و قوای دماغی و بعد صورتی از آن در قوهٌ خیال او حاصل می شود و 
نفس به علم غریزی و فطری» صورت را در نفس ایجادمی کند و ایجاد این 
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صورت مسبوق است به علم و اراده و اختیار ذاتی نفس» و ارادهُ فعل خارجی نیز 
منبعث از اراده ای می‌ شود که عین علم نفس به ذات خود می باشد . 

برخی از این افعال اختیاری به معنایی که غزالی ذکرکرده نمی باشد . نهس 
به علم فطری ذاتی» قوای باطنی خود را استخدام می نماید و به وسیله همان قوا 
مبداً افاعیل جسمانی می شود؛ مثل تحریک دست و پا و استخدام چشم و گوش . 
فاعل جمیع این افعال نفس است بدون اراده و علم زاید بر نفس و نیز نفس 
به علم فطری بسیط » مبدا افاعیل نباتی از تغذیه و تنمیه و بالجمله کلیه افاعیل 
جسمانی است که مسبوق به اراده و علم و ادراك و غایت زاید برمقام غیب نس 

و دیگر آن که اطلاق سبب بر مبداً وجود و مظاهر فعل و وسایط فیض او در 
لسان شرع » کثیر الدوران است یا مسبب الاسباب و مسهل الامور الصعاب» 
وان الله جعل لکل شیء سببا» . ما در مباحث بعد مفصل بحث می کنیم که فاعل 
جمیع قوای نباتی و برخی از قوای حیوانی و آثار مترتب بر آنها» نفس است . 
وقد اشتهر عن احققین : النفس في وحدتها کل القوی الظاهرية والباطنية ولذا 
قال القائل : |ٍني آردت ثم فعلت. لاریب آن کلامن الارادة والفعل» فعل للانسان 
وکذا التصور والتصدیق والتخیل والتوهم نما هي فعل النفس » و حال آن که تصور و 
تصدیق و اراده و حب به فعل مستند به اراده و تصور و تصدیق زاید بر نفس 
نمی باشد . ۱ 

یجب آن یعلم آن الله -تعالی- خلق الاشیاء علی آحسن النظام وابتدء بالاشرف 
فالاشرف وانتهی فعله الی الااخس وجعل في کل موجود جسمانی صورة نوعية هي 
مبدا الاثر وآن الژثر فی الوجود هواحق (ولیس لما بالقوة مدخلية في افاضه الوجود» 
ومعذلك کل فعل آو آثر مترتب علی الاشیاء الوجودة في الواد والاسنتعدادات مع آنه 
ينتهي الی القدرة والارادة الازلية» ینسب الی الصور النوعية ولکل آثر مناسبة تامة مع 
مبدا آثره ولایجوز استناده اٍلی البدا النزه عن حوادث الامکان بلاواسطة. مع آنه 
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-تعالی- مفیض وکل آثر یستند ٍلی مبدثه ویستند الی ات الاول آیضا في عین استناده 
الی مبدا آثرهالباشر . وهذا احکم جار في آفاعیلناالغيبية والشهادية» والفعل فعل الله 
وفعلنا وآن |رادتنا واختیارنا کذاتنا وفعلنا تتتهي ٍلی الارادة الازلية لتنزل |رادته وسریانها 
في الاشیاء وآن |رادتنا واختیارنا وفعلنا کوجودنا آظلال للذات الالهية التي هي 
عین الا رادة والعلم والاختیار . 

وآما قوله: فیٍن سمي اجماد فاعلاً وبالاستعارة ویجوز اطلاق السبب علیه 
دون الفاعل وقوله : !ن قولنا افعل» عام وینقسم ٍلی ما هو بالطیع وان فولنا «فعل» 
بالطبع لی آخر ماذکره ولقظه ونسّجه وهمه الذي هو شیطانه في باطنه ویضله عن 
سواء السبیل» بالواخذات اللفظية آشبه من الباحثات العلمية بعد ظهور العنی وذکر 
آمثال هذه الکلمات من شأن الخطباء والتنطعین . 

صاحب تهافت صریحاً اظهار می دارد که حکما مانند ارباب اعتزال» علم و 
اراده و قدرت و سمع و بصر و کلام و بالجمله کلیهُ اسما و صفات کلیه را که از آنها 
به امهات صفات تعبیر کرده اند» از حق-تعالی- نفی نموده اند و غرض او این است 
که صفت باید زاید بر ذات باشد . از طرف دیگر او خودء صفات را زاید بر ذات 
می‌داند و از این که حکما گفته اند صفات زاید بر ذات چون مستند بر ذاتند باید 
معلول ذات باشند و از جمله صفات ‏ اراده است و اراده نیز باید مستند به ارادهٌ عین 
ذات شود؛ امام الحرمین و دیگر مرشدان اشعری او به‌او فهمانده اند که اراده و 
علم و قدرت و ... زاید بر ذات» چون قدیمند به قدم ذات و از صفات کلیه تعبیر 
به «قدمای ثمانیه» نموده اند و آن صفات را ازلی می دانند» از توقّف صفات بر ذات 
وس وی وین برای دفع اشکالات ارباب تحقیق موضع دفاع 
به خود گرفته و می گوید : فعل حق نمی شود ازلی باشد. لذا به کلی منکر عوالم 
جبروت و ملکوتند که صرف امکان ذاتی » کافی از برای اخذ فیض از حق می باشد 
و از تصور این که ملالك معلولیت صرف تابعیت و افتقار وجودی و ملاك علیت 


حق » صرف غنای ذاتی و سرمدی است. عاجز است و بارا در یک کفهش 


بیان غزالی در توحید الهی و نقد آن / ۱۰۳ 


کرده است که معلول باید حادث زمانی باشد. 

بنابراین» عمدهٌ تلاش او در مبحث مورد بحث بر دو مساله دور می‌زند : یکی 
آن که در مفهوم صفات زیادت بر ذات و عرضیت مأخوذ است و هر که غیر این 
بگوید جزء نافین صفات است و قائلان به عینیت صفات نسبت به ذات حق را 
اغبیا و جهال و احمق می‌داند و معتزله را که به طور مطلق نفی صفات از حق 
کرده اند» چون از هم مشربان خود اوست» تکفیر نمی کند و حکما را که به ازلیت 
فیض از فیاض علی الاطلاق قائلند» تکفیر می کند و در ضمن بیان اوهام خود» 
عفت زبان و قلم را به کلی از دست می دهد و کلماتی درباره ارباب عقل بر زبان 
جاری می کند که لایق شأن اشاعره و معتزله است که سالیان متمادی حوزه‌های 
علمی را بی اثر و معطل گذاشتند ولاینقطع رطب ویابس به‌هم بافتند. و عجب 
آن که فرقه اشاعره و معتزله یکدیگر راتکفیر می گردند و سند قول آئها کتاب و 
سنت بیغمبر 232 است ! 

این دو فرقه» آلت ایادی حکام جور واقع می شدند و سبب ریختن خون‌های 
مسلمین و هتک نوامیس می گردیذند و درمقابل شیعه و اظهار عداوت و ایذای 
آنان احیاناً متفق می شدند . 

از حضرت ختمی مرتبت 23# جمیع فرق نقل کرده اند : «القدري مجوس 
هذه‌الامة . » این دو جماعت هر کدام این حدیث غیرقابل انکار را درشآن مخالف 
خود نازل می داند و این روایت به هر دو فرقه تطبیق می شود و این براهین فلسفی 
بود که ريشه اعتزال و اشعریت را قطع نمود . 

اشاعره-از جمله صاحب تهافت- خیال کرده اند اگر کلیه افاعیل ممکنات» 
از جمله افاعیلی که فاعل مباشر آن افعال باید طبیعت جسمانی باشد» بدون واسطه 
به خداوند منسوب گردد آن نوعی تجلیل از حق است . 

معتزله نفی ظهور قدرت و اراد حق در مظاهر امکانی را نوعی عظمت برای 
خداوند تصور کرده اند و خلق را مستقل تام در افعال خود پنداشته اند» در حالی که 


۴ / نقدی بر «تهافت الفلاسف؟ غزالی 


وجود امکانی از باب تقوم آن به حق مطلق و احاطه قیوميه حق به کافه اشیا در اصل 
وجود. استقلال ندارد تا چه رسد که ایجاد کننده باشد. کفر اعتزال از این جا 
ظاهر می شود که ممکن متقوم به حق را مستقل الوجود می‌داند. فعل عباد نیز 
چون مسبوق به علم و اراده و قدرت است اختیاری است . 

مذهب «جبر) از (قدر) رسواتر است 

زآ نکه جبری حس شود را منکر است 

این که جناب دانشمند آقای سروش نوشته است. مولاناو غزالی هردو 
جبری مذهبند ؛ بین جبر و جباری» فرق نمی تواند بگذارد. تصور توحید در افعال 
و جمع آن با اختیار» محتاج به بنیهُ علمی بسیار قوی است و خود مولانا جواب 
ایشان را داده است : 

این نه جبر است معنی جباری است 

در عصر ما نیز جمعی هستند که در مواردی در رختخواب اعتزال خوابیده اند و 
در مواردی» لباس جبری می پوشند و می گویند در گوشت و برنج و روغن» اثر 
سیر کردن وجودندارد» این خداست که ما را سیر می کند . جبری هم تأثیر را 
به کلی از مواد جسمانی از جمله غذا» نفی می کند و آقایان -العیاذ بالله- از بستان 
خدا شیر می خورند» عجبا خلق الله! 

حلاصه بحث آن که» حجهةالاسلام غزالی چون به زیادت صفات (قدمای 
نمنیه) بر ذات قائل است. از این جهت به مقدمه چینی جهت نفی ازلیّت فیض از 
فیاض علی الاطلاق می بردازد و اصرار دارد که فعل خالق ازلی» نمی شود ازلی 
باشد. فعل باید مسبوق به عدم زمانی باشد و بنابراین» صفات زایده بر ذات » فعل 
ذات نیستند و زاید بر ذاتند . لازمهُ این قول آن است که ذات متکثر باشد به تکثر این 
صفات . چون ذات واحدهٌ بسیط من جمیع الجهاث» از آن جهت که متصف 
به ارادهٌ پر ذات است نمی شود متصف به علم یا قدرت زاید بر ذات باشد و لازمه 
این معنی » وجود جهات متکثره در ذات است به اعتبار اتصاف به صفات متباینه . 
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اشاعره که در بحر نامتناهی جهل غوطه ورند. از تکثر ذات بنابر زیادتی 
مات عا هت نها اتکی فاستان تشر ی لا رل عازه ور ان ری مت 
کمالی مستند به ذات » از آن جا که مبداً صفات کمالی» فاقد این صفات نمی باشد» 
باید اراده» مراد و علم معلوم و قدرت مقدور باشد و همین کلام در قول و 
سمع و بصر» جاری است . بالاخره باید صفات زاید و عرضی ‏ منتهی به ذات 
متصف به این صفات شود وگرنه لازم آید خلو ذات از صفات کمالیه . 

این فرقه» چون به اصالت ماهیت در ممکن و واجب قائلند و حق را وجود 
صرف نمی دانند و نمی فهمند که وجود واحد» می شود مبدأً انتزاع يا تحقق کلیة 
صفات کمالیه باشد و در صفت » ذات مأخوذ نیست» چون مراد از صفت کمالات 
محمولات منتزع از دات است ؛ ذات اگر حادث و متغیر و دارای کمالات ثانویه 
باشد» قهرا صفات ‏ زاید بر ذاتند» ولی در موجود مجرد که تمام کمالات وجودی 
آن مانند اصل وجود ابداعی است» باید کلیهٌ صفات کمالیه عين و جود آن باشد 
وگرنه. لازمهٌ آن حصول تجدد و انفعال و تحقق مادهُ جسمانی در ذات است و 
بنابر قول او لازم آید معلولیت صفات بدون مسبوقیت به اراده و علم و اختیار و اين 
کفری صریح و زندقه ای فضیح است . 

اشاعره چون تصور صحیحی از صفت و موصوف ندارند» از این نکتهُ مهم 
غافلند که علم نفس انسانی به ذات خود» علم حضوری است نه حصولی و ذات 
واحد در این مقام علم و عالم و معلوم است . ظاهر کلام بلکه نص کلام آنها 
دلالت دارد که علم حق به ذات خود را نیز زاید می دانند» لذا به قرینهٌ زیادت 
اراده و قدرت بر ذات » علم به دات نیز باید زاید بر ذات باشد و امکان ندارد ذات 
معرا از علم ذات خود را به علم زاید بر ذات مشاهده کند و لازمه این قول نفی 
علم ذاتی است که قائل به آن در مذهب عقل و مشرب ائمهُ علم و معرفت» کفر و 
زندقه است . تشببه حق به خلق موجود در دار حرکت و قوه و استعداد» همان 


الحاد لازم تشبیه است . اراد؛ُ زاید بر ذات جون متأخر از ذات و صفت ذات 
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است» قهرا مستند به‌ذات است ؛ لازم خلو ذات از اراده؛ تحقق مراد است بدون 
تحقق ارادهٌ ذاتی . 

ابوحامد قسمت زیادی از تهافت را اختصاص داده است به مغالطات و در 
بعضی از موارد چنان آنغمار در مذهب آشعری او را کور کرده‌است که 
به‌هذیان گویی متوسل شده است . 

قال : «قولنا من آلقي |نسانا في نار فمات هو القاتل دون النار . وامجواب : ان کل 
ذلك بطریق امجاز ولا الفعل احقيقي مایکون بالارادة والدلیل علیه آنا لو فرضنا حادثا 
توقف حصوله علی آمرین : حدهما ارادي والاخر غیراٍراديی» آضاف العقل الفعل اٍلی 
الارادي و کذااللغة . فان من آلقي |نسانا في نار فمات یقال : هو القاتل دون انار حتی 
(ذا قیل ماقتله الا فلان» صدق قائله» . 

جواب آن که نار فاعل تسخین و احراق است» چون هر اثر حاصل از مبداً اش 
فعل آن مبداًاثر است حقيقة . کسی که شخصی را در نار می افکند» سبب مباشر 
و علت بلاواسطهٌ سوت او همان احراق است که اثر نار است؛ ولی کسی فاعل 
بالطبع را که فاقد علم و اختیار است- تقبیح نمی کند و انسانی را که مقتول را در 
نار افکنده است» توبیخ می نماید . 

چون آتش فاعل بالطبع و فاقد اراده است» از این جهت است که کسی آتش 
را مذمت نمی کند» حسن و قبح » مترتب بر افعال اختیاریه است . جبریه» انسان را 
فاعل حقیقی نمی دانند و او را آلت حق می‌دانند . در مباحث آینده این مطلب ذکر 
خواهد شد . لفظ فاعل مشترك است بین فاعل بالرضا و بالعنایه و بالقصد و فاعل 
با بر و فاعل بالطبع و فاعل بالتجلی؛ ولی ابوحامد حق-تعالی-را فاعل بالقصد 
زاید بر ذات می داند و فاعل بالقصد. فاعل بالاضطرار در صورت مختار است و 
قصد زاید بر ذات او را وادار به فعل نموده است . 

ما در مباحث عقلی» در لفظ و لغت بحث نداريم اصطلاحاً هر مبداً اثر را 
فاعل و اثر آن را نعل گویند. علت موت و فاعل مباشر در بحثی که ذکر نمود» 
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همان احراق است و سیب مختار» اقوا از سبب مباشر بالطبع است . 

غزالی خیال کرده است با مطالعهٌ پیش خود» بدون دیدن استاد به کنه عقاید 
حکمای مشاء رسیده است و در کتب خوانده و یا شنیده است که رئیس ابن سینا با 
مطالعه به مقام استادی» آن هم استاد الکل در علوم عقلیه رسیده است» هوس او را 
در این مهلکه انداخته و گفته است : کسانی که صفات کمالیه را عین ذات _ 
می‌دانند» احمقند . او می گوید : ذاتی ذات آن است که خالی از کلیهُ صفات 
کمالیه باشد» عبنیت ذات با صفات ‏ متناقض است و در این باب چندین صفحه 
کاغذ را از اوهام و خرافات پرکرده است . 

قال : «قولهم: ذاته علم وعقل ... فان قیل : ذاته علم و عقل» فلیس له ذات ثم 
علم فائم به . 

قولنا» یردون الله (لی حقاتق الاعراض! ... قلنا: احماقة ظاهرة في هذا الکلام» 
فان العلم عرض وصفة یستدعی موصوفا ... ".» 

آقول : هذا الرجل مع بضاعته ال زجاة فی احکمة ال لهية وتوغله فی آوهام الاشاعرة 
یتمنطق علی الشیخ الکبیر العلم الثاني والرئیس للصناعات العقلية حجة لتق لیس 
دلك منه جهالة وغیاً وضلالة وکان هذا الکلام : «کمال التوحید نفي الصفات عنه» عن 
رئیس الوحدین وقبلة العرفاء وسر الانبیاء والاولیاء آجمعین امیرالمنین 0 في عصره 
کالنار علی النار ولکن توغله في امماقة یمنعه عن الغور في کلام الاشمة اسق 
والیمین 188 واکماء احققین ولایعلم آن الاعراض الزائدة علی الذات من خواص 
الوجودات الواقعة في دار اطرکات والتحرکات وجل جناب اخق آن تکون علمه 
الذاتی من صفاته ال زائدة علی ذاته ولايدري آن الذات العارية عن العلم الذاتي تکون 
من الغواسق الظلمانية التي لاتدرك ذاته فضلاً عن کونه عالاً باحقایق اخارجة عن ذاته 
-تعالی- ونفسه ینکر علمه -تعالی-بذاته . ثم یکفر الرئیس القائل بان علمه-تعالی- 
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علی التغیرات یکون علی وجه الثبات والدوام مع آنه نفسه یقول بزيادة العلم علی ذاته 
وکل صورة حالة اجرد یکون کلیا . 

اگر این قول از ابن سینا کفر باشد او خود در دام اين کفر افتاده است ولی خود 
نمی فهمد که به کفری مضاعف معتقد است و آن نفی علم ذاتی می باشد . ویجب 
آن یکون کماله ومجده بذاته لابالصور العرضية التأخرة عن ذاته والغرور احاصل 
من الاوهام آوقعه في وادي السخرية . 

اما این که ابوحامد در طی مناقشات لفظی نوشته است : 

«فدل آن الفاعل من صدر الفعل عن |رادته» ولذالم یکن الله مریدا عندهم 
ولامختارا لفعل » فلم‌یکن صانعاً ولافاعلا الا مجازاً. » 

باید توجه داشت که چون اراده و اختیار حق را مانند علم و قدرت زاید بر دات 
می داند » از ترس این که مبادا کسی به او اشکال کند که صفات زاید بر ذات » مستند 
به ذات است و متأخر از ذات و آنچه که بالاخره به ذات منتهی می شود فعل ذات 
است و در مذاق اشاعره صفات زاید بر ذات مانند علم و اراده و قدرت» با فرض 
خلق ذات از علم و اراده و قدرت» مستند با معل ول علم و اراده و قدرت 
نمی باشد» پس این صفات معلول ذات نیستند» چارهٌ کار را در این دیده است که با 
بستن تهمت و افترا خود را از این مخمصه رها کند . می گوید : فعل حق اگر مستند 
به اراده و علم و قدرت ذاتی باشد» فعل به حساب نمی آید و فعل واقعی فعلی 
است که به اراده و قدرت علم و اختیار زاید بر ذات مستند باشد . 

چه اندازه احمقند آنهایی که غزالی را در بافتن کتابی یکسره ترهات و نیز 
مخالفت او را بامبانی حکما» ناشی از واهمهٌ او می‌دانند از واقع شدن بیضهٌ اسلام 
در خطر و تحت شعاع قرار گرفتن کتاب و سنت در مقابل تعالیم فلسفی و حکمی . 
آیا نفی کلیهُ صفات و اسمای الهیه از ذات حق و خلو ذات از کمالات ذاتیه و 
انغمار در الحاد تشبیه خاص مذهب اشاعره» دفاع از بیضة اسلام به شمار می رود و 
اثبات خلافت خلیفه عباسی به عنوان خلیفه و امام بعد از رسول اللّه 292 و تعبیر از 
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یزید مُدمن | مر به «الشاب التائب»» از ارکان علم اخلاق است!؟ 

علم تصوف برپایه دو اصل فرار دارد : یکی توحید خالص از کفر تشبیه و الحاد 
تعطیل لازم تنزیه صرف و دیگری ولایت . غزالی از آن عارفانی است که به اصل 
دوم اعتقاد ندارد؛ یعنی روایات متواتر به نام حدیث ثقلین را قبول نکرده است . 
حدیث «ٍني تارك فیکم الثقلین : کتاب اللّه وعترتي» را عامه به هشتاد طریق نقل کرده اند 
و محققان از عرفا تصریح کرده اند که نبوت به وجود حضرت ختمی مرتبت 396 
به کمال خود رسید» ولی ولایت بر سبیل تجدد افراد» در هر عصری به وجود یکی 
از اقطاب محمدیین بافی است و ظهور مهدی موعود 3 از اشراط ساعت است. 

ابوحامد این اصل را منکر است و تصریح می کند که او معتقد به لزوم وجود 
امام نیست . با این وصف. در مقدمه جواهر القرآن» گفته است : «ن اللّه یتجلی 
للناس عامة ولابي بکر خاصة؟ . این روایت نیست» خود او یا شخصی مثل او آن را 
ساخته است و در روایات عامه و خاصه مذکور است : «یا جابر اول ما خلق اللّه روح 
نبینا"» «آول ما خلق اللّه نوري» و «تول ما خلق اللّه العقل» یا «اول ما خلق اللّه ملك به رژوس 
بعدد اخلائقا . 

قال آبوحامد : «فان قیل : نحن بکون الله فاعلاً آنه سبب لوجود کل موجود 
وأن العالم قوامه به» ولا لولا وجودالباريء لا تصور وجودالباريء ...۰ » 

قلنا: غرضنا آن نبین آن هذا العنی لایسمی فعلا وصنعاً وانغا العنی بالفعل والصنم 
مایصدر بالارادة حقيقة وقدنفیتم حقيقة معنی الفعل ونطقتم بلفظة تجملا 
بالاسلامیین ...» الی آخر مانسجه بأوهامه وخرافاته . 

اولاً صنع و فعل یا معلول و مصنوع ابداعی و مجرد از ماده و مقدار ام و اقوا 
و حکایت آن از کمالات علّت ازلی تام تر و مظهریت آن نسبت به تجلیات و 
ظهورات علت کامل تر است و شرافت و دوری مخلوق جبروتی واقم در اصقاع 
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ملکوت از تبعات ماده و مقدار و نقایص لازم موجود واقع در عالم ملک و قرب 
و جبروتیون به حق به قدری است که باید گفت مخلوق و صنع حقیقی» ساکنان 
عوالم جبروتند و حقایق ناسوتی از آن جهت که منغمر در ماده اند» تفاله و صورت 
و قشر ملاتکه مقربین می باشند و کمل از انبیاء و اولیاء 3 از آن جهت اکمل از 
ملاشکه اند که عوالم مادی و مثالی و جبروتی را پشت سر گذاشته و به تحولات 
ذاتی در مرتبهُ مقدم بر ملاتکه و به‌مقام قرب مطلق رسیده اند . جبروتیون از کمل 
اشرف و کمل از انبیاء و اولیاء اکمل از آنانند» چون ملاك اشرفیت دوری از ماده و 
علت اکملیت احاطه و سعهٌ وجودی است . بنابراین بایدبه اصل مهم مذکوردر کلمات 
حکما توجه‌داشت که آنها موجودات را تقسیم به ابداعیات و مکوئات نموده اند . 

ابداعیات » ممکناتی هستند که صرف امکان ذاتی» کافی از برای تحقق 
آنهاست و مکونات و مادیات علاوه بر امکان ذاتی» امکان استعدادی نیز دارند و از 
ناحیه حرکت و تکامل به کمال لایق خود می رسند . 

غزالی در تهافت به پیروی از استاد خود امام الحرمین نفس انسان را جسم مادی 
لطیف می داند و از تصور وجود حقایق مجردهٌ صرف و سواکن ملکوت عاجز 
توت 

ابو حامد مبداً وجود را ماهیتی معرا از کمالات ذاتیه فرض کرده و از گفتة 
ارباب عقل که صفات حق عین ذات اویند و در صرف الوجود. اراده و قدرت و 
علم» ذاتی و اختیار زاید بر ذات معنی ندارد و ترکیب از جهت وجدان و فقدان 
شأن ممکنات است. به حیرت می افتد . و از این اصل تحقیقی نیز غافل است که 
تمام اموری که مدخلیت در ایجاد عالم دارند از علم و اراده و قدرت و اختیار و 
غایت و مقصود. از فعل عين ذات حق اول می باشد و قدرت او نیز» قدرت مطلقه 
است و آنجه تحت سیطره و سلطان قدرت قرار گیرد» واجب التحقق است . 

او مبداً وجود را موجوداتی نظیر خود فرض کرده» چون در انسان علم به فعل 
و قدرت و اراده و غایت از فعل» زاید بر ذات است» نمی فهمد این زیادت» ناشی 
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از جهت قوه و استعداد و مادهٌ جسمانی است . لذا اصرار بر زیادتی صفات دارد و 
روی غرور و تعصب . دقت در فهم مطالب مشایخ فن به خرج نمی دهد . 

فانظر الی ما فال الرئیس فی التعلیقات : (یظنون [العتزلة اشاعره نیز به همین 
گمانند] آنهم قد آثبتوا اولا لیس بجسم ولیس الأمر علی ذلك» فان براهینهم خیلت لهم 
آنه تعالی لیس بجسم . ثم جاژوا (لی تفصیل آحواله» شبهوا آحواله [ای صفاته] 
وافعاله بأحوال الانسان ...۰ یعنی برای خداوند تجرد از ماده را اثبات کردند» 
ولی نتوانستند بفهمند که در مجرد محض به خصوص مجرد از ماهیت » جهات 
متکثره و اعتبار اوصاف زایده. قابل تعقل نمی باشد. و اين که غزالی در اول 
تهافت می گوید : دیگران بر فلسفه رد نوشتند و چون به کنه مرام حکما پی نبردند» 
مورد سخریه واقع شدند و من بنده در دو سال واندی» کتب حکمارا مطالعه کردم 
و به بیخ علم رسیدم و درصدد دفع اوهام آنها برآمدم ؛ غافل از آن که مطلقا به زبان 
این علم آشنا نیست و خیال می کرده حکمت را فهمیده است . همین خیال و وهم 
است که بلای جان آدمی است . در عالم خیال می توان از دنیا نظام اتم و 
مدينه فاضله ساخت و بهشتی عنبر سرشت به وجود آورد» ولی در عمل جهنمی 
سوزان و برهوتی هولناك به وجود می آید . 

فارابی می گوید: آنچه به حق اطلاق می شود از وجود و علم و قدرت و 
اختیار. باید به نحو اتم و اکمل حمل شود به‌نحوی که فکر بشر از حقیقت آن 
عاجز است . 

وجود بی حد و مرز» عین علم و قدرت و اراده و اختیار صرف نامتناهی است . 
قدرت در ما» قدرت امکانی و صحت فعل و ترك است» ولی در حق مبرا از جهت 
امکانی ات اراده اون ون یه وخود هت ف ارس ارادم سطلمه وادن 
خارج عین علم و قدرت است . 
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«یجب آن یکون في الوجود» وجود بالذات وفي الا ختبار اختیار بالذات و ... 
بالذات حتی یصح آن یکون هذه‌الاشیاء لابالذات في شيء. یجب آن یکون 
واجب الوجود وجوداً بالذات ومختاراً بالذات ومریدا بالذات» حتی تصح هذه الاشیاء 
لابالذات فی غیره ». قال الرئیس في التعلیقات : «والسبب في ذلك آنهم لم یعرفوا 
خواص الواجب. فکانوا یشتونها له ولم یقدروا علی آن یوفوه حقه في انجد والعلو 
وحسبوا آنه اذا بری من الافعال الانسانیه والقدرة الانسانیه والاختیار الانساني» کان 
نقصاً له ولم یعلموا آن هذه الاحوال التي لناهي نقصانات ولم یعرفوا آیضا الکمال 
القیقی . فقصاری آمرهم آنهم نفوا عنه آحوال امجمادات واآثبتوا له احوال الانسان . 
والاحوال اسمانية والافعال التي تصدر عن اجسمانی لاتخلو من نقصانات کثيرة 
بالقیاس الی الکمال الطلق وهم قاسوا آحوال الق الاول باحوال الانسان» لانهم 
لم یعرفوا العقلیات وذوات الاول-عز شانه-وآثبتوا له صفات هي في الانسان فضائل 
وکمالات کالعلم واحکمه والسمع؛ ما اثبتوا له هرباً من نقاتضها. الا آنهم نا رآوا 
الانسان مع هذه الفضائل ناقصا ومي له من خارج ومکتسبة قالوا: هي له-تعالی-من 
ذاته وآنها صفات له ولم‌یعلموا آن ذاته فعالة للشیاء وأنه آرفع ما ذهبوا ٍلیه»." 

خلاصه کلام رثیس این شد که اشاعره نقایص جمادی را از حق 
سلب نمودند» ولی درمقام اثبات صفات ‏ خداوند را چون خود پنداشتند و 
صفاتی که برای انسان کمال است. برای حق-تعالی- نیز کمال است . قیاس 
کردند حق را به خود درباب صفات » (وما قدرواالله حق قدره» و «اول من قاس 
هوابلیس .» این جماعت در حقیقت خود را اهل سنت و پیرو کتاب نام نهاده اند . 

شیخ اعظم ابونصر فارابی در جمع بین الرآیین» گفته است : «ولا کان لایناسبه 
-تعالی- شیء بانیته ولایشاکله شيء حقيقة ولامجازا. ثم معذلك لم‌یکن بد من وصفه 
اه سوواط )فان ناونعب رورش ان بعلم نمی کر 
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لفظة نقولها فی شيء من آوصافه معنی بذاته بعید عن العنی الذي نتصوره من 
وجوده لیس کوجود سایر ماهو دونه . واذا قلنا آنه حی علمنا آنه حی ععنی آشرف 
ما نعلمه من ای الذي هو دونه وکذلك الامر في سائر الصفات ان 
ابونصر فارابی و رئیس ابن سینا بیان کردند» اشاره شده است : (انه شی ۶ 
لا کالاشاء» شیء بحقيقَة الشیثیة» ۲ در زمان ابو حامد این کلام معجز نظام امیر 
ارباب عرفان (کمال التوحید نفي الصفات عنه» ‏ در السنه و افواه مشهور بوده است . 
وعروة الاسلام کلینی وافضل المحدئین صدوق -رضی الله عنهما- از انمه 168 
مکرر نقل کرده اند که : (کمال التو حید نفی ۰.۰ . ابو حامد چون به اصالت ماهیت 
به یت نت کما هی اسمای آنههاز تسه دانت: أغبیا و حمقا می داند و از 
ذات» حقیقت مباین با صفات در قلهٌ اوهام خود ساخته است و حیران مانده است 
و خیال می کند اگر بگوید صفات عین ذات است» هم صفات را انکار کرده است 
و هم ذات را و به جای آن که نزد دانایی درس بخواند و غرور را -که آفت علم و 
معرفت است- کنار بگذارد و از جهل مرکب» خود را خارج کند» فحش و ناسزا 
نثار ارباب معرفت می نماید . 
منطق سعدی شنید حاسد و حیران بماند 
چارهُ اور خامشی است يا سخ نآموختن 
اشاعره از روی جهل و نادانی به اسم اسلام» ضربه های هولناکی بر پیکر اسلام 
وارد آوردند . اشاعره به کلی سخنیت بین مبادی آثار و آثار افعال مترتب بر اسباب 
و علل را نفی کرده اند و برخی از جاهلان مغرور به همین عقیده گرایش دارند و 
قی کارت غذا ما را سیر نمی کند و آب از ما رفع تشنگی نمی کند تفیل | ما را 
هه کل و عقاید خود را معارف ائمه نام نهاده اند که آن حضرات ۱8 با تمام 
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وجود در نقطهٌ مقابل افکار اشاعره قرار گرفته اند و به قول استاد علامه‌مطهری 
-اعلی اللّه قدره- به نام معارف ائمه خنجر بر پیکر ائمه می زنند . 

ظهور اخباریه در حوزه تشیع فاجعه راز گرم بود. افکار این جماعت به مراتب 
قشری تر و از مسلک حنابله » هزار درجه جامدتر و بی اساس تر بود . 

از افکار این جماعت تبعاتی در ادهان عامیان به شکل علما در عصر ما 
به نحوی بارز حاکم است و شکل حق به جانب» هم به خود می گیرند . به اسم ائمه 
اراده را از ذات حق نفی می کنند و اراد حق-تعالی-را صفت فعل به معنای مفعول 
و معلول باشد باید صبغه امکان و حدوث به خود بگیرد» و نفی آن مطلقاً از 
حق-تعالی- فقط یک مفسدهٌ کوچک دارد و آن عبارت است از : بودن حق فاعل 
موجب. مأنند مبدییت نار برای حرارت؛ در حالتی که حق» فاعل مختار 
علی الا طلاق است و در اختیار» مشیت و اراده مأخوذ است . 

برخی پا را فراترگذاشته اند و گویند علمای امامیه بر آنند که اراد حق صفت 
فعل حق است. در قرآن همه جا اراده مضاف به ذات است ذ) آراد شین آن ول له 
کُن فیکون» کن همان امر و طلب تکوینی است که مبداً ظهور آن اراده است و 
متکلم نیز از اسمای ذات و از امهات صفات است . و آیة شر یه ما تون ليذ 
آردناه آن تَول له کُن فیکُون»" و «تّما امره اذ آراد شیشاً آن بقول له کن فیکون» " امسم 
قائل و متکلم مبداً ظهور کلمات تکوینی است و سراسر عالم وجود. کلام و کتاب 
حقند که مقام جمع و قرآن آن «کتاب آحکمت آیاته» است و مقام تفصیل آن حقایق 
مفصله در صفحه آفاق و انفس است که از آن به «ثم فصلت» تعبیر شده است . 

موج مخالفت با تفکر و تعقل در اسمای الهیه و اصول و عقاید حقه از 
اشاعره و حنابله شروع شد و اصالت دادن به ماده و حس ريشه بس عمیق دارد . 





۱ یس (۳۶) ايه ۸۳۲ 
۲ نحل (۱۶) آیهُ ۴۰ . 
۳ یس (۳۶) آیه ۸۲ . 
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در جهان شیعه بیشوای این اندیشه با پیدایش ملا امین استرآبادی ظهور نمود و 
جندی به حیات خود ادامه داد و به‌همت محققان و متفکران اسلام » جون استاد 
الکل آقا باقر بهبهانی مربی جمع کثیری از اکابر چون شیخ جعفر کاشف الخطاء و 
میرزای قمی و سید بحرالعلوم و میرزا مهدی شهرستانی و ملامهدی نرأقی و 
میرزا مهدی اصفهانی مشهدی و ... ريشه آن قلع و قمع شد و تبعاتی از آن در افکار 
علمایی به ظاهر اصولی وجوددارد. به قول شهید مطهری. ملا امین در عین 
قشری گرایی آدم باهوشی بود و موسس مکاتب -اگر چه آن مکاتب باطل و قشری 
باشند افرادی باهوشند و جمعی از مردم کودن از آنها تبعیت می کنند . 

ملا امین فقه منظم مبتنی بر قواعد متقن مانند کتب شیخ طوسی و صاحب 
شرایم و علامة حلی را باطل اعلام کرد و اکابر فقها را مورد اهانت و سرزنش 
قرارداد. و در مقدمهٌ فوائد خود گفت : «وأنت |ذا حطت خبرا با في کتابنا جد فیه 
حقایق خلت عنها کتب الاولین والاخرین من اطکماء والفقهاء والتکلمین 
والاصولیین وهی النموذج ما آعطاني ربي-جل وعز». ولی در اوایل کتاب 
مشت بستهٌ خود را باز کرد و گفت همه آیات قرآنیه رمز در رمز است و به غیر از 
امام معصوم کسی حق ندارد قرآن را تفسیر کند» هر آیه‌ ای که معصوم بیان 
کرده باشد» برای ما حجت است . غافل از آن که اگر شخص. دارای ذهنی ورزیده 
و نقاد نباشد» کلام معصوم را هم نمی فهمد و قرآن نیز رمز نیست . درمقابل هر 
آیه» روایت نص متواتر حجت وجودندارد و بعضی از روایات خود بر مشکل 
چیزی می افزایند و در روایات نیز تصریح شده است که روایت مخالف کتاب را بر 
دیوار بزنید . 

عرض کردیم که اشاعره و معتزله دو مسلک الحادی» در اثبات درستی کلام 
خود به آیات و روایات استدلال کرده اند و در مقام ابطال کلام حکما مطالب تهافت 
را نقل کردیم و معلوم شد آنچه را که حکما در صفات مبداً و وجود و ذات مبدا 
ایجاد ذکر کرده اند با موازین عقل و نقل سازگارتر و آنچه را که ابوحامد در اين 
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باب ذکر کرد» بی اساس و سست و حاکی از عدم درك مباحث عویصه موجود در 
کلام فارابی و شیخ می‌باشد . 

اصولا علم و دانش بر نفوس مستعده_ که فکر خود را با موازین صحیح به کار 
اندازند- افاضه می شود و علم وقف بر قومی خاص نمی باشد و تخطثه تعقل و 
تفکر برخلاف مشی قرآن و روایات و اذواق اهل بیت 8 است . 

اما این که ابوحامد مرتب تکرار می کند که حکما خداوند را مختار و مرید 
نمی دانند» درست نیست . مثل این که برخی از جاهلان مغرور اراده را از 
حق-تعالی- نفی و آن را مسلک علمای شیعه و مرام اهل بیت 1 می دانند» در 
حالتی که اساتید بزرگ عصر ما که محضر آنان را درك کردیم-مانند 
آية الله العظمی بروجردی(قده) در مبحث طلب و اراده» اراده را عین ذات و علم 
به نظام اتم دانسته اند ۰ و جمیع اساتید حوزه علمیهُ قم بر این مشرب بودند . استاد 
محقق آقا میرزا حسن بجنوردی از اساتید کم نظیر عصر ما و مرحوم فقیه نامدار 
آقا سیدمحسن حکیم و اساتید آنها آقا ضیاء الدین عراقی و آقا میرزا حسین نائینی 
و حاج شیخ محمد حسین اصفهانی و اساتید آنها مانند آخوند خراسانی و 
شیخ اعظم انصاری در تقریرات و حاج میرزا حبیب رشتی در بدایع الاصول و کلیة 
محققان از اصولیون از جمله صاحب فصول و برادر او رئیس الاصولیین. 
حاج شیخ محمدتقی » صاحب کتاب هداية المسترشدین و دیگر اساطین فن از 
جمله افضل القدماء والمتأخرین» علامهٌ حلی و استاد او حجت فرقهٌ ناجیه شیعه 
«وباجملة کل من في سواد ملکة العقل» اراده را عین ذات می دانند و اعتقاد 
به حدوث اراده یا بودن آن صفت فعل» از خواص اخباریگری است . 

غزالی اراده را زاید بر ذات حق می‌داند و از جمله کسانی است که ملالك احتیاج 
ممکن به علت را حدوث زمانی می داند و ما در اطراف این مسأله بنابر طريقهُ رئیس 
این سینا بحث می کنیم و معلوم می‌نماييم که قول به حدوث زمانی کليهُ عوالم 
وجودیه و انفکاك فیض از فیاض مطلق» مخالف عقل و شرع است . یهود معتقدند 
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که حق-تعالی- از افاضه دست کشید. انقطاع فیض از فیاض علی الاطلاق که 
علت فاعلی و غائی» عین ذات آن می باشد؛ یعنی حقیقت بسیطه او علت فاعلی و 
علت غایی است از محالات است . 

قال الرئیس في التعلیقات : «لا کان علمه سببا للموجودات من دون الة وارادة 
متجددة بل کانت الوجودات تابعة لعلوماته صح معنی فوله_عز من فائل : اکن 
فیکون؟. اي هو الدراك الفعال ولا کان علمه سببا لوجودالاشیاء وکان عانا بذاته» 
کان من حیث هوعالم فاعلا» فکان من حیث هو عالم حیا. اذ لایحتاج ٍلی شیء آخر 
به یفعل» کما لو کان علمنا يكفي في آن نفعل شیثاً لم نحتج معه اٍلی قوة آخری بها 
تفعل بل کنا من حیث نعلم عالون فاعلین ولکنا آحیاء من حیث نحن عالون العلم 
(آي العلم بنظام الاحسن آو ایر) فی الاول تعالی و الارادت لذن هذه العلومات 
مقتضی ذاته وهذا هو معنی الاراده. واعلم آن ذاته تقتضي الصلاح ونظام اخیر 
في الکل» فهی غیرمنافیه لذاته ... .» 

منظور از نقل کلام شیخ اعظم آن است که جمیع صفات کمالیه عین ذات حقند 
نه زاید بر ذات» چه آن که لازم این ترکیب ذات از جهت وجدان و فقدان است . 

علم حق چون به نظام کل تعلق گرفته است» شرور و امور عدمیة لازمة 
مرتبهٌ نازله عوالم وجود و لازم لاینفک عالم ماده است و نسبت به خیرات و برکات 
نازلهٌ از سمای اطلاق به اراضی تقیید اقل و آنچه در عالم امکان واقع است 
ظل نظام ربانی و الهی است؛ مطلوب و مراد حق است . دیگر آن که امور عدمیه 
و شرور «مقضی بالعرض اند بالعرض موجود و بالعرض مجعول و معلومند 
و حقیقت وجود جون خیر محض است. تجلیات و ظهورات آن نیز خیر و 
مطلوب است و شرور و آفات نقایص لازم ماده از ان جهت که امور وجودیه اند 
خیر محضند . 


ِ_ ای به مت ر .2 : اسفار اریعه | بت د بات کیقیت د. ل ال المضاء الا ۳ 
بر هم تن جات جر با ِِ في ِ 
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۱ عروة‌الاسلام شیخنا الکلینی(رض) در این مقام شبهه‌ای ذکر کرده است و 
روی همین شبهه» اراده را صفت ذات ندانسته است و چون آن محدث بزرگ در 
- علم کلام استاد ویا اصلاً از متکلمین شیعه نبوده‌است؛ در دام این شبهه 
: گرفتار آمده و چند روایت نیز در این باب نقل کرده است که در آن روایات اشاره 
به مشکل او نشده است و به علل دیگر از اراده تعبیر به احداث شده است و «ان 
ارادته -تعالی- احداثه» . 
5 سید الحکماء والفقهاء میر داماد در قبسات گفته است : 
9 هناك شا مستصعباً عویصاً وهو آن ارادةلله-تعالی-لاتصح ان تکون عین 
علمه -سبحانه تعالی ؛ فانه -سبحانه-یعلم کل شیء ولایرید شرا ولاکفرا ولاشیثا 
من القبائح والسیثات فعلمه متعلق بکل شیء بالذات ولا کذلك |رادته . فلامحالة تکون 
رادته تعالی آمر آخر وراء علمه وتکون زائد اعلی ذاته» فلایکون الرید من جهات 
ذاته ... والعحقیق آن یقال في |زالة الشبهة ... ان امجواد احق الغنی الطلق یمتنع آن 
یکون افاضة احیر منافیا لذاته. بل [ن اختیارها لازم ذاته بتة ... فنفس ذاته علم تام کل 
شیء وارادة حقه واختیار حق الکل خیر وهو بنفس ذاته مستحق اسم العالم والرید لکل 
شی- ۳ 
مرحوم کلینی از این مهم غفلت کرده است که علم عین ذات و حقیقت ذات 
مبداً اشیاست و در حقیقت نفی اراده» مشکل او را حل نمی کند . 
۱ باید توجه داشت که در چند روایتی که اراده را احداث نام نهاده‌اند» از 
آن جهت اراده را احداث يا ایجاد دانسته اند که اراده در خلق «مایبدوا بها الضمیر 
وان است و این قسم از صفات در حق-تعالی- قابل تصور نمی باشد . 
این تعلیل درست نیست ‏ چون علم و قدرت و سمع و بصر نیز در انسان مثل 
اراده‌به نحوی که برای انسان ثابت است در حق-تعالی-نارواوملازم با نقص است 


۱ قبسات ص۳۲۴ (چاپ دانشگاه تهران) . 
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۱و باید بهملاله تعبیرات مروی از اهل بیت عصمت 58 در اراده» علم و قدرت و 
۱ سمع و بصر و متکلّم نیز حادث و صفات امکانی است؛ به حق اطلاق نشود . 
قال ابواحسن الرضا ل# : «الارادة من اضلق الضمیر ومایبدو لهم بعد ذلك من الفعل 
وآما من اللّه» فارادته |حداثه لانه لایروی ولایهم ولایتفکر» . 
اما در نفی رضاو سخط. قال الصادق 18 : «ولکن لیس ذلك علی مایوجد 
من امخلوقین وذلك ان الرضا حال تدخل عبلیه فتنقله من حال لی حال؛ لان انخلق آجوف 
معتمل مرکب للاشیاء فبه مدخل وخالقنا لامدخل للاشیاء فبه لانه تحدي الذات وأحدي 
الصفات ... . » 

. کلیةٌ صفات کمالیه در انسان همان طوری که از ابن سینا نقل کردیم لایق دات 
حق -جل شأنه- نمی باشد . اراده و علم و قدرت و حب در ما صفات زاید بر دات 
و سمع و بصر در ما به آلت ادرالك تحقق می یابد . ما در مقام ایجاد. با صفات زاید 
بر ذات مبداً افاعیل خود هستیم و این صفات به این اعتبار که ذکر شد» محال 
است برای حق ثابت باشد . به همان ملاك که اراده و رضا و غضب در انسان» 
به حق اطلاق نمی شود . 

حق-تعالی- از آن جا که مبداً ایجاد بر سبیل اختیار است » نتوان اراده را صفت 
فعل یا احداث دانست و شاید امام ل3 از آن جهت اراده را از حق نفی کرده اند که 
سائل خیال کرده است اراد حق نیز مثل اراده ماست . لذا امیرالمومنین 18 در 
جواب سوال ذعلب فرموده است : «شاءالاشیاء لابهمة. فاعل لابالااضطرار» مقدر 
لابحکمت. سمیع لابالف» بصیر لاباداة» مرید لابهمامة ...» 

در روایت مذکور در توحید صدوق از حضرت رضا 5 » مروی است : 
(... فاعل لابالاضطرار. مقدر لابجولة فکر. مدبر لابحرکة. مرید لابهمامة شاء لابهمق 
سمیع لابالة» بصیر لاباداة ...۷ . 

اراده و مشیت در این روایت مانند سمع و بصر به حق-تعالی- اطلاق 
شده است. نه به آن نحوی که در انسان وجوددارد . مرید است نه آن که اراده او 


۰ / نقدی بر «تهافت الفلاسفه» غزالی 


مستند به تصور و تصدیق و تصور نفع و مصلحت در فعل و حدوث اراده و شوق 
موکد برای ایجاد اشیاء باشد و در کلام مولی الموالی 38 » اراده و مشیت معرا از 
نقص لازم وجود حادث امکانی بر حق-تعالی- اطلاق شده است . 

اصولا اراده و مشیت و علم و قدرت و سمع و بصر و کلام و قول» در ما 
علاوه بر اتصاف به امکان با حدوث و تجدد و تغیر و سنوح احوال لازم عالم ماده» 
ملازم است . این فسم اراده از حق-تعالی, منفی است و علم و قدرت و سم و 
بصر نیز به معنایی که ذکر شد. در حق قابل تصویر نمی باشد . در کلیه آیات و 
روایات غیر از چند روایت که از اراده به احداث تعبیر شده است» فعل و ایجاد حق 
مستند به اراده است ؛ چه آن که فاعل غیرمتصف به مشیت و اراده فاعل مضطر 
است «فاعل لابالاضطرار) . 

در روایت نلیتا مروزی و بحث او با امام 48 اراده به معنی احداث 
امه استت:: ولی در براهینی که برای نی اراده از ذات در حدیث مذکور است 
چند مناقشه و چند مغالطه موجود است که ساحت مقدس علی بن موسی ۰98 از 
ابتلای به مخالطه منزه و مبراست . لذا استدلال به این روایت و روایات دیگر که از 
اراده تعبیر به احداث شده است و از باب آن که اراده در انسان از قبیل بیدایش ضمیر 
یا صفت زاید و حادث و تدریجی الحصول است و مانند رضابه فعل در انسان 
موجب نقص در حق است» پس این قسم از اراده و مشیت در حق-تعالی- تحقق 
ندارد و علم ما به نفع در فعل» مستلزم انقداح اراده است و ارادهٌ حق» معلّل 
به ذات حق-تعالی- است» چون آن حقیقت مقدسه به واسطه تأثر از غایت فعل 
به صفت اراده متصف نمی شود ولی چون غایت ذات اوست نه امری خارج از 
ذات» غیر او نه متمم فاعلیت اوست و نه مدخلیت در فاعلیت او دارد و با نکته ای 
که عرض شد به این قسم از روایات معارض با آیات قرآنیه و روایات دیگر صادر از 
ائمه 1448 نمی توان استناد کرد و به حسب ادلّهٌ متقن عقلی» نفی اراده و مشیت از 
دات جیزی شبیه الحاد است . 


بیان غزالی در توحید الهی و نقد آن / ۱۳۱ 


منظور آن که تعلیل در روایات که اراده در خلق «الضمیر وما یبدو لهم بعد دلك» 
فاما من الله |رادته !حداثه ... » خالی از مناقشه نمی باشد؛ چه آن که مبداً ظهور اراده در 
حلق» امری زاید بر ذات و متمم فاعلیت فاعل است . قدرت در ما نیز صفت زاید 
بر نفس و کیف نفسانی است و در حکم «الضمیر ومایبدو لهم» است» لذا حادثه 
است و قدرت در ما صحت فعل و ترك است و قدرت خاص حیوان» لابق 
حضرت کبریایی نمی باشد . علم نیز در ما غیرقدرت و غیرسمع و بصر و زاید بر 
ذات ماست . به ملالك مذکور در این روایات باید کلیهٌ صفات کمالیه را از حق 
نفی کرد. با مناقشاتی که ذکر شد و تعارض بین این چند روایت و محکمات از 
آیات و روایات» حال این احادیث بر ما مجهول است و اضطراب در متن» مانع از 
استناد به آن است . باید تأویل و یا از آن اعراض نمود. مضافاً بر این که اخبار احاد 
در اعتقادات حجت نیست . 

احتمال دارد مراد امام 49 از کلمةُ شریفه : (رادته -تعالی- |حداثه» این باشد که 
اراده او از احداث جدا نمی باشد . و اراده او چون امری اطلاقی و کلی است و در 
عین وحدت تعلق به نظام احسن گرفته است. از احداث و ایجاد جدا نمی باشد . و 
این مطابق است با همان عبارتی که از ابن سبنا نقل شد : «لا کان علمه سببا للاأشیاء 
من دون آلةّ واٍرادة متجددة ... صح معنی قوله : کن فیکون » لذا در روایات متعدد 
این عبارت : «شاءالاشیاء لابهمة» مرید لابهمامة» موجود است و در این روایات» 
اراد موجود در انسان را از حق نی و اراده و مشیت را معرا از صفات محدئات 
برای حق اثبات نموده اند . 

رضا به فعل بنابر مسلک برخی از حکماء نوعی از اراده است ؛ لذا آنها حق را 
فاعل بالرضا می‌دانند . این مسلک که مسلک پیروان شیخ اشراق و اتباع اوست» 
باطل است ؛ چه آن که بنابراین مسلک» صفحات وجود. علم تفصیلی و اراده و 
قدرت حق است لذا صدر الحکماء آن را مورد انتقاد قرار داده است و به کلی آن را 


ابطال کرده اتتان (ارادته احداثه» همان جری است که شیخ اشراق گفته ات 


۲ / نقدی بر «تهافت الفلاسفهٌ» غدا 
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رضا به فعل به معنی کون الفعل ملائماً ومرضیاً للفاعل» برای حق ثابت است . 
و رضا در ما چون با عوامل حدوث ملازم است این سنخ رضا از حق نفی 
شده‌است . رضا در مقابل غضب نیز صفات زاید بر ذات و ملازم با تخیر و تجدد 
فاعل است » لذا رضا به این معنی نیز از حق منفی است . 

غضب به معنای موجود در حیوان و انسان از حق سلب شده است. لذا در 
حدیث زندیق الذي سأل آباعبدالله : فله تعالی رضاء وسخط؟ فقال لو : (نعم ولکن 
لیس ذلك مایوجد من امخلوقین وذلك لان الرضا حال تدخل علیه» فتنقله من حال الی 
حال وخالقنا لامدخل للاشیاء فیه» . 

ابن بابویه» صدوق(رض) از امام 394 نقل کرده است : «ٍن الرضا والغضب دخال 
تدخل علیه وخالقنا لامدخل للاشیاء فیه» لانه احدي العنی و احدي الذات» ؛ علم و قدرت 
و سمع و بصر در ما «دخال» و حادث و مفاض است. لذا این قسم از صفات را 
نمی تون برای حق ثابت کرد؛ چون حق-تعالی- حقیقت صرف وجود است» 
جمیع صفات کماليةٌ او به وجودی واحد به وجود ذات موجودند و در روایات» 
صفات داخل در مقولهُ کیف و زاید بر ذات را مطلقاً از حق نفی فرموده اند و اسم 
اصمدا اسم ذات متصف به جمیع اسمای کمالیه است. به نحوی که صفات 
احدية الوجود و به وجود ذات موجود و در صمیم ذات متحد باشند . 

دوست عزیزم مرحوم استاد محقق » حاج آقا مصطفی خمینی -نضراللّه وجهه_ 
در تفسیر محققانهُ خود بر سوره بقره» اراده را نفس احداث و ایجاد دانسته است» 
از این باب که اراده در ما نفس ایجاد نیست ؛ چه آن که ما مبداً افاعیل خود به ادوات 
و الات و تحریک مبادی قریبهُ فعل می باشیم و بین ما فعل واسطه وجوددارد و 
نفس وجود ما کافی از برای ایجاد نمی باشد . ولی نفس در مقام به کار گرفتن قوای 
غیبی و شهادی خود به علم و اراده و اختیاری که عين ذات نفسند» مبداً این افاعیل 
است . اما ما در مقام ایجاد اشیای خارجی به علم و اراده و قدرت و غایت زاید بر 
ذات مبداً افعال خود می باشیم . 


بیان غزالی در توحید الهی و نقد آن / ۱۲۳ 


بیان مرحوم حاجآقامصطفی -قدس الله روحه در روایت منسوب 
به حضرت رضا له در مقام بحث با متکلم معروف سلیمان مروزی» درست به نظر 
نمی آید و عرض کردم که » در آن حدیث چندین مغالطه و مصادره وجوددارد که 
نمی توان آن را به صاحب ولایت کلیهٌ محمدیه -صلوات اللّه علیه ‏ نسبت داد . 

شیخنا المفید وعلامة الفقهاء والمتکلمین ابن مطهر حلی -رضي الله عنهما- 
این روایات را از باب آن که اخبار آحادند و علاوه بر این جزء ظواهر نه نصوص 
محسوب می شوند» حجت نمی دانند ؛ جه آن که اخذ به ظواهر و اخبار احاد در 
اصول و عقاید شرعا جایز نمی باشد و مکرر نیز عرض شد. نمی ارادت و مشیت 
از ذات حق. مبداً وجود را به قبيله فواعل اضطراری» بلکه فواعل موجب 
می نماید و کسانی که اراده را از ذات نفی می کنند» نمی فهمند که نفی مشیت از 
حق » مستلزم کفری فضیح و الحادی آشکار است و ما قدرت» در حق را چون از 
سنخ قدرت حیوان که تمکن از فعل و ترك باشد نمی دانیم در فدرت مشیت 
قاتا ها خود سا 

وظهر ما حققناه آنْ نفي الاراده والشية عن الذات الالهية تجاسر و سوء آدب بالنسبة 
الی احق الاوّل وهذا القول یرجم اٍلی نوع | اد وکفر فضیح -آعاذنا اللّه من التفوه 
بامال هذه الاقاویل ؛ وآنه-تعالی-فعال لایرید. لانه مبدا آفاعلیه -تعالی- الارادة 
الذاتية التی عبروا عنها باطشية والااختیار الذاتي (ما شاء اللّه کان ومالم‌یشاء لم یکن . 
این که مرحوم مجلسی و جمعی از اخباری مسلک ها اراده را از حق نفی می کنند 
و ترس از این که ارادهٌ عين ذات چون اراده فعلی است» مستلزم مراد و قدم فیض 


ان از ترس باران به ناودان یناه پرده اند . 


وهم و ازاله 
اما این که ابوحامد ازلیّت فیض را منافی با اختبار و قائلان به ازلیت فعل را 
تکفیر کرده است ‏ درست تأمل در آیهٌ شریفهٌ قرآنیه نکرده است . 


۴ ,/ نقدی بر «تهافت الفلاسفه» غزالی 


اگرچه استدلال به آیات قرآنیه احتیاج به تلطیف سر و تطهیر روح از ارجاس و 
غواشی لازم نفس دارد و فهم قرآن و استنباط عقاید و عویصات از کلام مجید 
مستلزم انس با کلام حق» و انس با کلام حق ملازم است با انس با آن حضرت 
ولی از خداوند فهم نورانی طلب می کنیم فتقول : وفي التنزیل : «قالت الیهود یداه 
مفلولك. غلّت آیدیهم ولعئوابما الوا بل ده مسوطتان لفق کیف یش . 

محقق فیض در تفسیر سوره مائده در ضمن نقل ایه گوید: «وفي التوحید 
عن الصادق 9 لم یعنوا آنه هکذا» ولکنهم قالوا: قدفرغ من الامر لایزید ولاینقص. 
قال الله تکذیبا لهم : «غلّت آیدیهم ...» الم تسمع آن الله -عزوجل-یقول : «یمحوالله 
مایشاء ویثبت وعنده علم الکتاب» . وفی العیون عن الرضا له آلم تسمع آنه-تعالی- 


سر 6 و 


یقول : «یمحواللّه ما یشاء»" «فالّت ... پدالله مَْلْلةٌ*. یعنون آن الله قد فرغ من الامر 


ولایحدث شین . 
بنابراین فیض از فیاض علی الاطلاق قطع نمی شود و انه -تعالی- دائم الفیض 
علی البرية . 


امثال غزالی جواب می‌دهند که فیض حق. ابدی است ولی ازلی نمی باشد . 
۱[ شروع به ایجاد نمود» ولی بعد از 
" شروع به ایجاد» فیض منقطع نمی شود. ما مفصل در ضمن تقریر علت احتیاج 
ممکن به علت ۰ در اين مقام بحث خواهیم کرد ولی ذکر یک نکته در اين مقام 
ضروری است» چون اگر گفتيم حق ازلی الوجود است ولی ازلی الفیض نیست 
بلکه ابدی الفیض است» جواب آن که ازلیت و ابدیت در وجود بسیط من جمیع 
الجهات وصرف الوجود به یک جهت برمی گردند . پس حق-تعالی- ازلی است؛ 
یعتی ابتدا ندارد» ابدی است یعنی انتها ندارد؛ او ازلی است و ابدی به جهت 


۱ مائده(۵) ای ۶۴. 
۲ . رعد (۱۳ ) آیة۳۹ . 
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واحده؛ اگر از جهتی ازلی و از جهت دیگر ابدی باشد» مرکب خواهد بود. 
فهو الازل في آبدیته والابد في ازلیته والسرمد في آزلیته وآبدیته» فهو-تعالی- ظاهر 
في عین بطونه وباطن في عين طهوره» فهو الاول والخر بذاته فاحق آول وآخر بجهة 
واحدة بدون شائبهُ تکثر در ذات بی همال او_عزشأنه ؛ چه آن که حق-تعالی-عین 
علم و قدرت و اراده و سمع و بصر و کلام است؛ «علم کلّه قدرة که ارادة کله و 
سمع و بصر کل . » 

«هو الاو والاخر وال ظامر بان !۷ و «هو السسمیع للم "!و «هو السمییع 
البصیر » . ذات حق در عین اول بودن» آخر و در عین ظاهر بودن» باطن» بلکه 
اول و آخر و ظاهر و باطن و سمیع و بصیر حقیقی اوست . حلایق به اعتبار تجلی 
حق به اسم ظاهر» ظاهر و به اعتبار ظهور به اسم باطن» باطن و به اعتبار تجلی او 
به اسم متکلّم» متکلمند . هر شنونده و بیننده به آو می شنود و می بیند . 

بنابر آنچه ذکر شد» جهت ازلیّت و ابدیت در حق متعال» واحد و اتصاف 
به فیَاضیّت » در ابد الاباد» ملازم با فاعلیت و فیاضیت او در ازل الازال است . 

حقیقت بسیطه حق که حقیقت وجود است-به نفس ذات» ابدی و ازلی 
است» پس لزوم اتصاف او به حسب ابدیت» همان نات او سا لت اشت ار 
جهت فیّاضیّت فاعل و غایت حقیقی اوست» حب به ذات و حب به معروفیت 
ماو یقت رتشا طیور و تعای است :ی بجر ناه عست انضافبه الوهست 
و تجلّی به اسم اللّه» واحد است مظهر او نیز که مظهر جمیع اسمای الهیه است 
واحد است . ظاهن حق است به اسم الله که از سوادن اسم الله اسم رحمان و 
رحیم است . مظهر او حقیقت محمدیّه یا علویه یا مهدویّه است که نبوّت او که 
همان انبای از ذات و اسمای کلیه و جزییه باشد» ازلی است به ازلیت حق و ازلیت 


۱ حدید(۵۷) یه ۳. 
۲ بقره (۲) ۱۳۷؛ مائده (۵) ايهٌ ۷۶؛ انعام (۶) آیات ۱۳ و ۱۵ و آیات دیگر . 
۳ اسراء (۱۷) آيهُ ۱ ؛ غافر (۴۵) آیات ۲۰ و ۵۶. 
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ولایت کلیه او. همان ولایت کليه وارثان احوال و علوم و مقامات او می‌باشد و 
ظهور آن حقیقت به اسم رحمان» مبداًیا مفتاح ظهور رحمت رحمان و رحیمیه 
است . لذا از آن حضرت به «رحمة للْعالمین" » در کتاب تعبیر شده است . 

ازلیت و قدم و وجوب ذاتی؛ اختصاص به‌حق-تعالی-دارد. لذا حکم 
حدوث و فقر داتی بر کافهٌ موجودات حاکم است . در برخی از موجودات جمیع 
اقسام حدوث و در برخی بعضی از اقسام حدوث موجود است . قول به حدوث 
زمانی برای مجموعه عالم از جمله سکنه عالم جبروت و عوالم برزخیه در قوس 
نزول و نفی تجرد از نفوس ناطقه» از جمله نفس و روح ولایت کلیه و قول به فنا و 
بوار روح کلی و حقیقت محیط صاحبان ولایت کلیه ائمه 48 و تصریح به کر قائل 
یه تاش اسان ارم کی رو تا مه لایر 
اعاظم» یعنی اهل بیت عصمت -العیاذ باللّه- نیز می شود . 

قول به تجرد نفس و بقای آن و اعتقاد به کینونت نفوس در عوالم غیبی 
به وجودی تجردی» مذهب اهل بیت 18 است و انکار این اصل مهم و قول 
به آن که نفوس جسم لطیفند» میراث اشاعره است نه ائمه لا . 

ظالم آن قومی که چشمان دوختند وز سخن‌ها عالمی را سوختند 

اگر انسان به تجرد عقلانی نرسد و با حفظ مقام جسم و تجرد برزخی به حسب 
مرتبهٌ شامخ نفس عقل بالفعل متصل به عالم جروت نشود» حیوان بالفعل و انسان 
بالقوه است . فی دعاء سجدة ليلة النصف من شعبان : (وسجد لك سوادي وخيالي 
وبیاضی . » 

سواد» اشاره به جسم مظلم و خیال. تلویح به‌مقام تجرد برزخی و بیاض 
اشاره به مقام تجرد تام نفس انسانی است . 

اسمای کلیه الهیه دارای مقام بطون و ظهورند مقام بطون اسماء عین ذات و 


۱ انبیاء (۲۱) ای ۱۵۷ . 
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تعبیر کرده اند . 
آنا الق رآن والسبع الشاني وروح الروح لاروح الاواني 
فوادي عند مشهودي مفیم یشاهده وعندکم اللساني 


هرگز حدیث حاضر و غایب شنیده ای 
من در میان جمع و دلم جای دیگرست 

راجع به مولف عظیم کتاب بحار الانوار؛ باید صراحتاً عرض کنم که مرحوم 
علامه مجلسی -نورالله مرقده- محدلی عظیم و فقیهی متبحر است» ولی اگر کسی 
او را در فقه مانند اکابری نظیر محقق سبزواری» صاحب ذخيرة وکفایه و 
فاضل هندی» کاشف اللثام و محقق اردبیلی» شارح ارشاد» و در علم کلام و 
عقاید او را مانند فاضل هندی و محقق سبزواری و آقا حسین خوانساری مولف 
مشارق الشموس که این اعاظم با او در یک قرن زندگی کرده اند-بداند» راه خطا 
رفته است . 

بدون شک زحمات مجلسی -علیه الرحمة- در تألیف اين اثر عظیم قابل توجه 
بوده و دلیل بر عشق او به کار و کوشش و ترویح آثار ائمه 928 است حقیر به آن 
مرحوم ارادت دارم و «من که باشم که بر آن خاطر عاطر گذرم» . 

آن مرحوم در مقام بحث در تجرد نقس و عوالم ملکوتی» مطالبی بیان کرده اند 
که با اساس ولایت کلیه و نبوت و وحی سازش ندارد. با شناختی که ما از نفوس 
صاحبان ولایت کلیه و خاتم الانبیاء والاولیاء_-علیه وعلی آله السلام-داريم 
نمی توانیم نفوس آنان را جسم برزخی و جسم لطیف احیاناً مادی بدانیم؛ جه آن که 
بهشت با تمام درجات عقلانی و جسمانی آن» گنجایش انسان کامل محمدی 292 
را ندارد و گفتن «آرواحکم في الارواح ونفوسکم و ...»با این مبنا سازش نخواهد 
داشت . ما «تا صورت بیوند جهان بود علی بود» را از صمیم قلب پذیرفته ایم و 

بود نور نبی حورشید اعظم گه از موسی پدید وگه رآدم 
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را با دلیل نقل و عقل قبول کردیم و «بکم فتح الله وبکم یختم» را با تمام وجود 
تصدیق کرده ایم . آنچه که ایشان از نفس و عقل تصویر کرده‌اند قابل پذیرش 
نیست و اساس نبوت و وحی و معاد و ولایت بر آنچه ذکر می کنیم» استوار است . 

همه ارباب ادیان به بقا و تجرد نفس معتقدند و من کمتر مسألهُ اعتقادی را سراغ 
دارم که اين اندازه برهان بر آن اقامه شده باشد و حیوانات تام الوجود از ماده تجرد 
دارند» تا چه رسد به انسان و مرحوم مجلسی بابی راجع به حشر حیوانات دارد. 

انکار تجرد نفس به کلی با معاد و حشر و نشر سازگار نمی باشد و ملتزم شدن 
به اعاده معدوم و توجه نکردن به بذاهت امتناع اعاده معذوم شاهد و گواه صادق 
است بر این که آن مرحوم» بدون تحکیم اصول و قواعد از طریق عقل و برهان و 
مراجعه به روایات و آیات با درایت و با فکر خود مطالبی اظهار کرده است که از او 
بعید می نماید . 

در عقاید مذهبی» از اظهار حق نباید چشم پوشی کرد و ما مطلقاً در صدد 
اهانت به مرحوم مجلسی و اسائه ادب نسبت به مقام بزرگ او برنیامده ایم . 

قول به مادی بودن روح» نزد عارف به قواعد عقلی مساوی است با انکار معاد» 
لذا جالینوس طبیب در امر معاد شک داشته است و شک او ناشی از این اصل 
مهم‌بوده که ایا روح همان مزاج است که بعد از موت فاسد می شود و يا مجرد و 
باقی است؟ و اعتقاد به تجرد روح با معاد جسمانی منافات ندارد» بلکه با انکار 
بقای روح» نه معاد جسمانی صورت صحیح دارد» نه معاد روحانی و با جواز 
اعاده معدوم نمی توان معاد را ثابت کرد . 

ماذیون و دهریون» باب اعظم نفی مبداً وجود را در نفی تجرد نفس یافته اند. 
تصریح به این که ملافکة مقربان درگاهالهی و حاملان عرش» موجوداتی مادی و 
دارای بال هستند -دو تا» سه‌تا» چهار تا الی غیرالنهایة- که با پروبال خود صعود 
و نزول دارند» از ملائکهٌ حامل وحی. چیزی در حد «آدمک سرخرمن» 
تصویر کردن» قابل قبول مذهب اهل بیت 188 نمی باشد . 
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کجا در متواترات اخبار و متظافرات آیات کتاب» ملائکه به «اجسام نوریه 
(با قبد مادیه) یتشکلون باشکال مختلفة» تعریف شدهاست؟ اين حرف موروئی 
قدمای معتزله و اشاعره است» نه فرموده ائمه 54 . 

مرحوم مجلسی بسیار ساده و صاف و صادق از امام معصوم 15 در فضیلت 
ذاکر خداوند نقل می کند : ذاکر خدا ممکن است از ناحيهٌ هر بلای آسمانی و زمینی 
یمیرد» ولی صاعقه در او اثر نمی کند. 

حلاصه و جان کلام آن که : ذاکر خدا ممکن است به وبا و طاعون و محرقه و 
سرطان و بمب اتم و ... تلف شود ولی صاعقه او را تلف نمی کند . 

ایشان توجه نمی کند که ذکر خداوند چه مصرفی دارد که مانع هیچ بلیه ای 
نمی شود فقط از ناحیهٌ صاعقه که ممکن است طی فرون و اعصار بر سبیل 
احتمال ذاکر خدا به آن مبتلا شود اثر خود را ظاهر سازد . 

وضع آن مرحوم در دقایق علمی نحوی است که بحر قمقام در علوم نقلیه و 
عالم بی نظیر در جامعیت» آخوند ملافتح الله معروف به شریعت اصفهانی (از قرار 
نقل زعیم شیعی» مرحوم آقای میلانی و استاد نحریر» سیدکاظم عصار) 
فرمودهبودند : باید حديقة الشیعه منسوب به محقق اردبیلی» اثر یکی از تلامید 
علامهٌ مجلسی باشد و اثری بدین روش امکان ندارد از فقیه و متکلمی دقیق مانند 
ملا احمد اردبیلی باشد که هر مطلبی را سنجیده بیان می کند . 

ماآیات و روایاتی که در آنها به تجرد ملائکه و نفوس ناطقه تصریح یا اشاره 
شده است» نقل می نماییم و با اختصار در آن بحث می کنیم . خود آن مرحوم در 
خواص ملاتکه روایات زیادی نقل کرده است که هم؛ آن روایات دلالت بر تجرد 
دارد . ۱ 

در این جا راجع به حدوث زمانی عالم و عدم منافات آن با ازلیت فیض در مقام 
نقل دلایل ابوحامد غزالی و مجلسی گفتگو خواهیم کرد . 


آقایانی که اشکال به نوشته های حقیر دارند» توجه داشته باشند که مسائل علمی 
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را با امور سیاسی داخل نکنند . 

آیات قرآنیه و سنت ولویه دایمی است و در سیطره و احکام زمان و مکان واقع 
نمی باشد و برای جدال و بهره برداری به وجود نیامده اند . 

فرق بین فقیه اصولی و اخباری بسیار واضح است : اصولی نیز روایت را 
به روی چشم خود می گذارد» ولی آن را با درایت توآم می‌سازد . اخباری پناه 
به روایت برده و قیافهٌ حق به جانبی نیز به خود می گیرد و احیاناً می گوید : اگر ما در 
قيامت به درگاه خداوند عرض کنیم ما فقط به روایات آل رسول 124 عمل کردیم 
مارا توبیخ نخواهد کرد. 

آنها به یال خود به علمای اصولی طنز گفته اند » غافل از اين که شارع به ایشان 
خواهد گفت : به‌شما عقل هم دادیم که به کار بیندازید . بین فقه اخباری و فقه 
ارباب اجتهاد فرق به قدری زیاد است که حد ندارد «از محقق تا مقلد 
فرق هاست» . در مباحث اعتقادی باید اصول و قواعدی مقرر نمود که هر کس 
به دلخواه خود عمل نکند . 

ما در مسأله تجرد ملاثکه به تجرد عقلانی و برزخی تجرد ملائک؛ُ موکل بر 
فوای غیبی و شهادی وجود انسان و ملائکه موکل بر قوای موجود در عالم ماده 
به دلایل عقلی و نقلی تمسک می کنیم . در این جا مبحث حدوث و قدم نیز 
موردبحث دقیق قرار خواهد گرفت و مسألهٌ تجسم اعمال و بحث خلق اعمال و 
جبر و تفویض و مسلک کتاب و سنت ولویه در اعمال عباد؛ با دقت و به طور 
جامع الاطراف بیان خواهد شد . 

این مباحث در ذیل نقد تهافت مورد تحقیق قرار خواهد گرفت «واللَه یقول لح 
هو یهدی السبیل . 

آنچه آن مرحوم به عنوان شرح بر اصول کافی نوشته اند واقعاً اگر مقصود آن 


۱ احزاب (۳۳) آیة ۴ . 
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چیزی است که آن جناب از روایات اهل بیت 168 عرضه داشته اند» احتیاج به امام 
نیست! ولی پرواضح است که در آن روایات» مطالب عالیه وجوددارد که فقط 
اظهار آن حقایق شأن صاحبان ولایت کلیه است . عامه نیز در اصول و عقاید 
روایاتی دارند که بدون تعصب باید گفت : به دست ود خحویش را 
محروم ساخته اند . . 

از همه بیسچاره‌تر حفاش بود کاوعد وآفتاب فاش بود 

قسمت مهمی از بحار الانوار» «السماء والعالم» نام دارد» همه قسم حدیث در 
این کتاب هست. از معقول و غیرمعقول؛ همه قسم سخن نیز در آن وجوددارد» 
از مقبول و نامقبول و احیاناً برخی از آن احادیث با هیچ اصل سازش ندارد» در 
جای خود از آن اخبار و احادیث نیز نقل می کنیم . 

قدری به عقب برمی گردیم و خواهيم دید که اوهام اشاعره و مسعتزله و 
امل روایت بدون درایت» به کلی اسلام را بازیجه افکار خود قرار داده اند و از آن 
نیز به خورد اتباع ائمهٌ شیعه نیز داده شده است . اگر استدلال به عقل مذموم است» 
استدلال به روایت و قرآن بدون درایت نیز رسوایی بارمی آورد و خطرناك تر آن که 
فرقه‌های مختلف و گروه‌های ضاله نیز به کتاب و سنت استدلال کرده اند . اگر 
روزی کار به دست نقالان بیفتد» سنگ روی سنگ قرارنمی گیرد و گروه‌های 
مختلف سر از گریبان بیرون می آورند. ظهور اخباری گری برای شیعه هزار درجه 
خطرناك تر از حنابله در مسلک سنت و جماعت بود. این جماعت به درجات 
کشیره جامدتر از حنابله اند و از مساعی شیخنا الاقدم آقابافر بهبهانی 
_رضی الله عنه-و تلامیذ او این خطر رفع شد ولی همان افکار مانند میکرب 
مزمن در مغز جاهلان مغرور به نحوی ضعیف به حیات خود ادامه می دهد و با رفتن 
دانشمندان محقق دوباره جان خواهد گرفت . 

ارسطو. السماء والعالم نوشته است؛ علامه مجلسی -علیه الرحمة هم 
السماء و العالم نوشته است! ۱ 
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قال في اجزء السادس واخمسین من بحار الانوار : «تکملة: اعلم آنه آجمعت 
الامامية بل جمیع السلمین الا من شذ منهم من التفلسفین الذین آدخلوا آنفسهم 
بین السلمین لتخریب آصولهم وتضییع عقائدهم علی وجود اللاشکة وآنهم آجسام 
لطيفة نورانية آولی أجنحة مثنی وثلاث ورباع وأکثر» قادرون علی التشکل بالاشکال 
افختلفة وآنه -تعالی- یورد علیهم بقدرته مایشاء من الشکال والصنور علی حسب اگم 
والصالح ولهم حرکات صعوداً وهبوطاً کانوا یراهم الانبیاء والاآوصیاء و ... والقول 
بتجردهم وتأویل الاخبار التواترة والایات التظافرة تعویلاً علی شبهات واهية 
واستبعادات وهمية زیغ من سبیل الهدی واتباع لاهل هل والعمی ...۰.۱ » 

از حضرت ایشان می برسیم که در کدام آیات متظافره و روایات متواتره 
تصریح شده است که ملاتکه جسم نوری مادی هستند» مگر جسم مادی می تواند 
حامل وحی بوده و دارای هبوط و نزول و صعود باشد . تمثل و تنزل از خواص 
مجرد است؛ مگر هر امر غیرمعقولی را به قدرت حق حواله دادن مشکل را 
حل می کند؟ شما در قدرت حق نباید صحبت کنید » قدرت مطلقةٌ حق حد یقف 
ندارد. مصحح تعلق قدرت. امکان است . 
این قببل از حرف‌ها که ملائکه جسم نوری مادی و متشکل به اشکال مختلفه 
می‌باشند» در کلام معتزله و اشاعره از جمله امام الحرمین فراوان دیده می شود . 

اخبار متواتر در کجا پیدا می شود که ایشان به آن اخبار تمسک می نمایند و 
به مادی بودن ملائکه استدلال می کنند . صاحب حدائق نیز با همین ظواهر مسلمه 
کتاب و سنت» کرویت زمین را نفی می کند و قول به کرویت زمین را مخالف 
ظواهر و سنت می داند . 

ما در مسألهُ ازلیت فیض درمقام نقل عبارات تهافت از علامه مجلسی نیز 
مطالبی نقل می کنیم تا معلوم شود ایشان مطالب خود را در اين باب از تهافت 


۱ بحارالانوان ص ۲۰۲ (چاپ بیروت) . 
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نقل می کند. نه از اهل بیت 8 . 

اما این که فرمود تجرد ملائکه با متظافرات از آیات و ... مخالف است. و 
ملاشکه همه پر دارند و جناح ٍلی ماشاء الله» آن پرها مانند «بل یداه مبسوطتان ) 
است و در این شواهد از روایات زیاد دیده می شود و علامهٌ مجلسی از این جهت 
تنفر دارد که مبادا تعدد قدما لازم آید و حدوث زمانی عالم را نتواند ثابت کند . 

مرحوم مجلسی» روح را هم مجرد نمی داند و چون از مجرد تصویر صحیحی 
ندارد روایات صریح در تجرد روح را ندیده‌می گیرد؛ در جایی شاك و به اصالت 
عدم) تمسک و در مواردی صریحاً تجرد غیرخدا را انکار می کند . 

ارباب معرفت » حقیقت محمدیه يا ولایت علویه و مهدویه راء مقام مشیت 
فعلیه و نورالانوار می دانند و بر طبق دلایل عقلیه و شواهد نقلیه معنای اسم اعظم ‏ 
وارث ولایت محمدیه است . و این حقیقت نوری نفس رحمانی و وجود منبسط 
نام دارد و اول موجودی که در مقام غیب به حقیقت ولایت بیعت کرد» عقل اول و 
روح اعظم است که در روایات از این سر مقتع بالسر پرده‌برداشته شده‌است» ولی 
درك آن در نهایت غموض است و مرحوم مجلسی چون لطافت این قبیل روایات را 
درنظر ندارد آن را از غوامض اخبار می داند . 

این که فرموده اند : حکما اجمعین خود را به شکل مسلمان‌ها دراوردند که 
اسلام را خراب کنند . 

یکی از این حکما میر داماد است که در علوم فلسفی استادی متمهر و از 
مجتهدان عصر خود و از بزرگ ترین حکمای مشاییه در اسلام است و آخوند 
ملا اسماعیل خواجوئی و ارباب تراجم عصر او گفته اند : «سیدنا محمد باقرین 
میرشمس الدین الشهیر بالداماد -قدس سره من قبل آمه الی الشیخ الحقق ... آنه لم یا 
وبالليالي اٍلی فراشه للاستراحة مدة آربعین سنة ولم یفت منه النافلة مدة تکلیفه . » 


۱ مائده (۵) آیهُ ۶۴ . 


۴ ر/ نقدی بر «تهافت الفلاسفه» غزالی 


این مرد بزرگ در نبوغ ذاتی از عجایب است. قبل از رسیدن به سن 
بیست سالگی از فحول به شمار می رفته است . 

یکی از اکابر حکمای اسلام بلکه سلطان الفلاسفه خواجه نصیرالدین طوسی 
است» خواجه از تمام اشکالات فخررازی و صاحب تهافت شهرستانی بر ابن سینا 
جواب داده است و تلمیذ مخلص شیخ الرئیس می‌باشد . و اگر قول به عقول 
مجرده با متظافرات آیات مخالف باشد می بایست در شرح اشارات ذکر کند» مگر 
آن که معتقد باشد خواجه هم متظاهربه اسلام بوده است ! 4 آلعناد تالله-مسلمان 
نبوده است ! 

من نمی توانم باور کنم شبخ اشراق خودش را متمایل به اسلام جلوه داده است 
و باطناً در زمره کفار است» در حالتی که در «تلویحات» يا یکی از آثار دیگر خود 
می گوید : به تجربه برای من ثابت شد که هیچ عبادتی مانند صوم و صلاة و قرائت 
قرآن روح را جلا و صفا نمی دهد به خصوص که صایم غروب آفتاب افطار نکند 
ره راد مامت ان غاد کنن: 

ملا عبدالرزاق لاهیجی می نویسد : استادم ملاصدرا اغلب روزها روزه‌دار و 
شب‌ها با خدا راز و نیاز داشت و عاشق زیارت کعبه و قبور ائمه 28 بود. حلاوت 
عبادت» او را در حالت ذکر و تسبیح و تقدیس دایم قرار داده بود . 

ما مفصل بیان خواهیم کرد که کثیری از متمسکان به حدیث» بویی از 
توحید افعالی به مشام جانشان نرسیده است و تفویضی و معتزلی صرفند» قائل 
به تنزیه صرف هستند» یا معرفت به حق ندارند و یا نسبت به‌حق ادب را مراعات 
نمی کنند . چه آن که حق با کلیهُ موجودات از طریق وجه خاص (قرب وریدی) 
ووجه عام (سلسلهُ علل) معیت قیومیه دارد و فعل صادر از هر شیء در عین آن که 


۱ دانشمندان مصری کليه آثار او را چاپ و در مقدمهُ خحود بر کتاب او نوشته اند : ابن سینا به حق 
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فعل آن شیء است فعل حق است و در مظاهر تفصیلی جهات کمالیه به حق و عبد 
و خالق و مخلوق هردو مستند است و صریح روایات در مقام نفی اعتزال و تشبیه 
اشعریت مخالف گفته اوست . 

مرحوم مجلسی در روایات وارد از عامه و خاصه راجع به وجود نوری ائمه 18 
از نور» نور حسی و مادی فهمیده اند . 


نقل و [زالة وهم 

(تفهیم وتتمیم نفعه عمیم . اعلم آن القصود الاصلي من هذا الباب آعني 
حدوث العالم ما کان من اعظم الاصول الاسلامية وکان في قدیم الزمان لاینسب القول 
بالقدم الا (لی الدهرية واللاحدة والفلاسفة النکرین جمیع الادیان ولذا لم‌یورد 
الکلينی(ره) وبعض احدئین لذلك بابا مفردفي کتبهم» بل آوردوا في باب 
حدوث العالم آخبار |ثبات الصانع اتکالاً علی ان بعد الاقرار باحق- جل وعلا- لامجال 
للقول بالقدم لاتفاق آرباب املل علیه». ! 

اولاً باید دید که احدی از فلاسفه قائل به قدم ذاتی ماسوی الله شده است يا نه؟ 
قول به ازلیت فیض. ملازم با فدم ذاتی قلم اعلی و صور فضاییه و فدریه واقع در 
سلسلهٌ طولیة وجود نمی باشد و شرایم الهیه و ادلهُ عقلیه وجود موجود قدیم ذاتی 
ماسوی الله را نفی می کند و حقایق وجودیه در سلسله طولیه نفس تقوم به حقند و 
حکم حدوث و تقوم به حق بر سراسر حقایق ممکنه حاکم است و وجوب و قدم 
ذاتی اختصاص به حق-تعالی- دارد و وجود امکانی» صرف فقر و نفس حدوث و 
وجودی ظلی و تبعی است . هر موجودی دارای حدوث ملازم با احتیاج به حق 
است ۰ ولی حدوث اقسامی دارد که تابع افسام موجودات است و منافاتی با قدم 
فیض ندارد. و ما بیان خواهیم کرد موجودات ملکوتی که قدیم زمانی اند معلول 


۱ بحارالانوار ج۵۲. ص ۰۲۳۳ «یات التتهاغ والعالم»: 


۶ ,/ نقدی بر «تهافت الفلاسفة» غزالی 


و مخلوقند ولی مخلوقی کامل تر. مجردات صرفه چون در زمان تحقق ندارنده 
ناچار حادث زمانی نیستند و دلیلی که علامه مجلسی بر نفی قدم زمانی عقول و 
حقایق برزخیه ذکر کرده است » ناشی از عدم تدرب ایشان در مباحث عقلیه است و 
دلیل عقلی بر نفی علل طولیه که قدیمی زمانی می باشند. اقامه کرده است و بسیار 
ضعیف است . ما طی این مبحث دلیل او و ابوحامد را نقل می کنیم و سستی آن را 
اشکار می سازیم . 

مسألهُ دیگر که به حقیقت آن باید رسید و بعد سخن گفت آن است که افعال 
مستند به حق به کلی از زمان انسلاخ دارد» لذا «کان اللّه ولم یکن معه شيء» اصلاً 
دلالت بر تقدم حق بر اشیا به حسب زمان ندارد و مثل «کَانْ ال کل شیء علیما»" 
دلالت دارد بر این که حق دایماً بر اشیا عالم انیت ۳ 
ابد الاباد لذا از لفظ «آول ما خلق‌اللّه» و ... مطلقا نمی توان حدوث زمانی فهمید و 
هیچ دلیل نقلی نداریم که هر که فائل به حدوث زمانی کلیهُ عوالم نباشد» خاف. 
است و حدوث زمانی عالم را هم بیان می کنیم . 

«اول ما خلق اللّه العقل» یا «اول ما خلق اللّه نوري» يا «یا جابر. آول ماخلق اللّه روح 
نبینا» فقط تقدم به حسب رتبهُ وجود را افاده می نماید . 

مااسیران خاك و عالم ملک در قطعاتی از زمان فرارداریم در زمان خاص 
متولد شده‌ایم و در زمان مخصوص می میریم و افاعیل ما دایماً در ازمنه متأخر از 
زمان دیگر تحقق می یابد. در نتیجه از وجود خالقی که محیط بر زمان و مکان 
است و نمی شود فعل او زمانی باشد» بی خبریم و نمی‌دانیم که صدور مجموعه 
عالم و جود از فیاض علی الاطلاق بر سبیل ابداع است . 

طلب؛ ساده که مدتی تحصیل در ادبیات و سطوح نموده باشد. به واسطه 


بساطت ذهن و پا شخص کودن که ذهن جوال ندارد» وقتی در چنین مباحثی 


۱ احزاب(۳۳) ایهُ ۴۰ . 


بیان غزالی در توحید الهی و نقد آن / ۱۳۷ 


نظر می افکند و تعبیرات غزالی یا مرحوم مجلسی را می شنود یا مطالعه می کند » 
یکسره در سنگلاخ گرفتار می شود و همهٌ عرفا و حکما را در زمره کفار می بیند که 
برای اغوای مردم دعوی اسلام کرده اند . 

در اوایل طلبگی شیخی کاشی به من می گفت : فلاسفه و عرفا قائلند که این 
دست من خداست! گفتم : خوش به حال دست تو . 

ما نیز از این زمزمه‌ها شنیدیم و با احتیاط شرح تجرید علامه و منظومه و 
شوارق را خواندیم در مطالب آنها کفری ندیدیم» فقط فهمیدیم که مخالفان آنها 
مرد میدان دفایق فلسفه نیستند . 

مرحوم مجلسی معتقد است : حدوث واقعی» همان حدوث زمانی است و 
همه موجودات حادث زمانی اند . او کلیهُ ملائکه را اجسام نوری مادی می‌داند و 
از موجود مجرد تام الوجود واهمه دارد و قول به قدم فیض را باطل می داند و دلیل 
آن را هم ذکر می کند که در جای خود نقل خواهد شد-و مطلقاً علاقه ندارد که 
بشنود جبرئیل و میکائیل و بالاخره حاملان عرش که واسطه فیض وجودند از 
ماده و مقدار تجرد دارند» ناچار عالم مثال را که محققان آن را ابداعی می دانند» او 
قاتا 

چون جمع کثیری از محدثان و محققان شیعه به تجرد روح معتقدند» ایشان 
اظهار تردید می کند و اعادهُ معدوم را نیز جایز میداند و ممتنعات راهم قدرت 
مطلقَهُ حق به زعم او ممکن می سازد . 

در شرح دعای اول صحیفهة سجادیه می فرماید : «ٍن القول بوجود قدیم 
سوی‌الله مخالف لاجماع الامة» مگر اجماع بر حدوث را به‌بقال و عطار واگذار 
کرده اند . فقیه اصولی و محدث و متکلم محقق ملا اسماعیل خواجوتی در ذیل 
این قول می فر ماید : 

«والعجب من هذا الفاضل آنه کیف اشتبه علیه الامر ولايدري آن العامة لایفهمون 
من امحادث والقدیم ما رامه هذا الفاضل وامشاله لانٌ للحدوث آنحاء من العانی 


۸ / نقدی بر «تهافت الفلاسفه) غزالی 


والصادیق ومع هذا یذهب اٍلی نفی تجرد الارواح وفنائها بفناء الابدان ما تلقاه بالقبول 
جم قفیر من الفحول وجمع کثیر من ذوی الاحلام والعقول ...۰۰" 

بنابر نفی تجرد روح» امکان ندارد بتوان به معاد معتقد شد» ولی فاضل 
مجلسی اصالت را به ماده و جسم می دهد کلیهُ عوالم ملائکه را جسم نوری 
مادی می داند و اذعان ندارد که علم مطلقا از ماده تجرد دارد و حال آن که حامل 
وحی نمی شود مجرد مثالی باشد تا چه رسد به آن که مادی باشد و توجه ندارد که 
جسم مادی نمی تواند از سنخ نور باشد» جز نور حسی و گویی از جبرئیل و حامل 
وحی چیزی شبیه غلام پیست و نامه رسان ترسیم می نماید که با بال همای خود از 
مکان قرب حق پرواز می کنند و ناچار فاصلهٌ بین حق و رسول اکرم را فاصلهُ مکانی 


می داند . 


نقل و تزییف 

در معنای حدوث می فرماید : «والستفاد من کلام الشیخ آن معنی احخدوث 
هوالسبوقية بالعدم ما بالذات لابالزمان وهواحدوث الذاتي» واما بالزمان 
وهواخدوث الزماني» . بعد از نقل عبارت مذکور» خود به دنبال عبارت شیخ 
جمله ای می چسب‌اند که : «وهو التبادر من لفظ اخدوث اذالتبادر منه آنه لم یکن 
موجوداً فوجد» و جمعی این عبارت ذیل را از شیخ پنداشته اند . 

اولا استدلال به تبادر عرفی در اصول و عقاید به کلی بی اساس می باشد و 
از جملهٌ خطابیات است که شأن خطبا و مذکران است و در انی عرف حدوث ذاتی 
و زمانی نمی فهمد و مطلقا در وادی تقسیم کنندگان موجود به قدم ذاتی خاص 
واجب و قدم زمانی مخصوص ملاتکه واقع در ملکوت اعلی و ساکنان در ارض 
بیضاء و جبروت و حادث زمانی حاص بلدهٌ خراب آباد زمان و حرکت و ماده 


۱ ر .2 : منتخباتی ا زآثار فلسفی حکمای الهی ایران ۰ «ثمرة الفژاد در معاد جسمانی۷» ج ۴ . 
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قدم نمی نهد و از این حرف‌ها فارغ است» و ای کاش همه فارغ بودند . 

همین اشکال علامهُ مجلسی را غزالی به حکما وارد می کند که معلول جیزی 
است که مسبوق به عدم زمانی باشد و ما در مقام ازاله شبهةٌ حجةالاسلام » جواب 
ایشان را می دهیم و خواهیم گفت که مسبوقیت به عدم» مقوم حقیقت معلول است 
و نه متمم علیت خالق است و قول به انقطاع فیض از فیاض علی الاطلاق اگر قائل 
به لوازم قول خود متوجه باشد» خواهد دانست که چه مفسده‌ای بر گفته اش مترتب 
و و9 

تقدم ارواح بر ابدان به وجودی مناسب باعالم تجرید و تقدیس و تحقق انوار 
محمدیون» یعنی اهل بیت 1 قبل از عالم ماده و دار قوا و استعدادات به وجود 
نوری» امری مسلم و غیرقابل انکار است و در باب فضایل» عامه آن روایات را 
نقل کرده اند و «آول ماخلق‌الله السقل» و «... نوري»و «... روحي» و روایت «أول 
ما خلق الله القلم وقال له تعالی : اکتب قال : مااکتب؟ قال : القدر ما کان ومایکون ...» 
جفت الاقلام وطویت الصحف ... » از طرق خاصه و عامه نقل گردیده و تلقی به قبول 
شده است ؛ ولی مرحوم مجلسی از اين روایات تجرد را استنباط نمی کند و در 
کلماتی نظیر این کلام که ملائکه جسم نوری غیرمجردند» پافشاری می کند و 
اعتقاد به عقول را از مختصات -به تعبیر او-متفلسفه می داند» که خود را به شکل 
مسلمانان درآورده اند و گاهی که از روایت فهمیده‌می شود که خواص عقل برای 
ارواح ملکوتی ثابت می‌ شود می گوید : این روایت از غوامض روایات است» و 
همین مطلب را در آیات بینات قرآنیه داله بر بقای ارواح ملازم با تجرد» تکرار 
می‌کند و کليهٌ فلاسفه را در صف مقدم کفار قرار می دهد و در حقیقت بهانه ای 
برای کسانی که از تفکر فرار می کنند » تهیه فرموده است . 

در این جا روایتی را نقل می کنم که واقعاً معجزه به حساب می‌آید و مرحوم 
علامه مجلسی آن را نقل کرده و می گوید» این قبیل از اخبار از غوامض 
علم الحدیث است . 


۰ / نقدی بر «تهافت الفلاسفه» غزالی 


شیخ صدوق(ره) در علل الشرایع نقل کرده است : «... عن علي عن النبی 188 
سئل ما خلق الله العقل ؟ قال 39 : خلقه ملکا له رژوس بعدد رژوس ا-خلائق» من خلق ومن 
یخلق. الی یوم القيامة. ولکل رأس وجه ولکل آدمی رأس من رژوس العقل» واسم 
دلك الرنسان علی وجه لك الراس مکتوب وعلی کل وجه ستر ملقی لایکشف ذلك الستر من 
ذلك الوجه حتی پولد هذا الولود ویبلغ حد الرجال آو حد النساء فذا بلق کشف ذلك الستر» 
فیقع في قلب هذاالانسان نو فیفهم الفريضة والستة واشید والردي . آلا» فمثل العقل 
في القلب کمثل السراج في البیت! . 

باید عرض کنم : اگر کلیهٌ حکماو عرفا دست به دست یکدیگر بدهند » 
عاجزند از این که در وصف مخلوق اول و نحوه ارتباط او با اشیا و صحف و اقلام 
وجودی و حقایق ملک و ملکوت و نحوه ارتباط آن با نفوس انسانیه این قسم موجز 
و مختصر و مفید و جامع الاطراف سخن بگویند ؛ چه آن که حضرت به اعتبار باطن 
ولایت محیط بر قلم اعلا است و نحوهُ ارتباط آن با خلایق را به علم بسیط 
حضوری مشاهده فرموده است و از شهود خود اخبار فرموده است که : «آول من 
بایعه .صلوات الله علیه العقل الاو .» این روایت پرده از چهره روایات عقل 
مذکور در کافی برداشته است ؛ چه آن که نبوت آن حق انی» ازلی و ابدی است و 
جمیع انبیا از مقام آن وجود بی همال و ولایت کلیهُ اهل بیت او اخذ فیض می نمایند 
و رئیس ارباب عرفان از علی #9 به «آقرب الناس الی رسول الله [مام العالم وسر الانبیاء 
والاولیاء آجمعین» تعبیر کرده است و عقل » اول تعین حقیقت المحمدية البیضاء 
والعلوية العلیاء است . 

اما این که نبی ختمی مرتبت -علیه وعلی آولاده السلام-فرمود: عقل ملک 
روحانی است ؛ اشاره به مقام تجرد آن حقیقت از ماده و مقدار فرموده است . 
ونفس ناطقء انسان نیز اگر به‌مقام تجرد تام عقلانی برسد از ماده و مقدار 
تجرد دارد» اگر چه مرتبهٌ نازلهُ نفس دارای تجرد برزخی و مقام نازل تر از آن مادی 
است و بر تجرد نفس حدود بانزده دلیل اقامه شده است ؛ در حالی که ما در اثبات 


بیان غزالی در توحید الهی و نقد آن / ۱۳۱ 


صانع پانزده دلیل و برمان نداریم» ار جه فرموده اند : (الطرق الی‌الله بعدد 
آنفاس انلائق»» ولی مراد از طریق» طریق برهان نظری نمی باشد کما لایخفی 

پ سکه هست از همه کس از همه جا راه به تو 

۱ تسه توت کت رود ا کر رامر ویر کرد 

0 

دیما ُولوا تم وجه الله»" 

نداری چشم معنابین که در طومار هر حاری 

حدیث تخبیه این کاه داستان در داستان بینی 

روح اول و عقل کلی و نور محمدی 35 چون واسطه در ترقیم نقوش امکانیه 
و صور وجودیه است» به نحو اعلا و اتم واجد کمالات جمیع موجودات و مفتاح 
غیب و شهود است و اگر چه وحدت آن نسبت به احدیت ذاتيه حق وحدت عددی 
قوله : «له رژوس بعدد رژوس ا-خلائق» اشاره به مقام جمعی و اطلافی این حقیقت 
مقدسه و وجدان جمیع کمالات مادون را به نحو اعلا و اعم و تحقق خطوط 
شعاعیه نوریه -که از آن به جهات فاعلیه نیز تعبیر شده است- که بین این حقیقت 
اطلاقبه و حقایق ملکوت و ناسوت موجود است . 

جهات فاعليةٌ نور محمدی 39 در همه اشیا ظاهر است ؛ چون آن حقیقت 
اصل جمیع کتب وجودیه است و از آن به «قلم اعلا؟ تعبیر کرده اند؛ مشتمل است 
بر همه رقوم و جودیه» و همه حقایق به وجود «ذری» در آن حقیقت منطوی اند و 
اگر کسی مانند حضرت ختمی مرتبت محیط به سر قدر باشد جمیع رقوم امکانیه 
و کلمات وجودیه را به وجود قرآنی و جمعی در عقل و به اعتباری در وجود خود 
مشاهده می کند که : انحن السابقون الاخرون» و این مقام به اعتبار تجلی همه 





۱ بقره(۲) یه ۱۱۵ . 


۲ / نقدی بر «تهافت الفلاسفة» غزالی 


موجودات (بدون تجافی از مقام غیبی خود) سریان دارد؛ چه آن که سر ولایت 
مانند سر توحید در همه اشیا به حکم «وهو معکم آیتما نتم" سریان دارد و در 
(هیچ سری نیست که سری از خدا نیست» ولی سریانی مجهول الکنه «فطرة ال 
اي قطر الْاس عَلیه». بنابراین رقوم تکوینی بعد از قبول وجود به مشیت الهیه» 
آن رآس که به وجود قرآنی و جمعی در عقل وجودداشت. به وجود تفصیلی و 
فرقی با هر شیء منطبق می شود که شاید «کتاب أحکمّت ین ثم فُصلّت» اشارت 
به آن دارد . 

به همین جهت فرمود : «ولکل وجه رآس» که بعد از ظهور خارجی از مقام تعین 
علمی بهتعین خارجی متعین می شود و این عقل که «رخما لالم" از القاب 
شامخه اوست در عالم ماده با انسان ارتباط خاص دارد؛ جون انسان بعد از 
ظهور در عالم ماد استعداد بلوغ به مقام عقلانی را دارد آن رأس یا رژوس 
موجود در عقل» مستور و پنهان است و این سر در انسان مکشوف نمی شود مگر 
آن که در حیطه تربیت شرع قرار گیرد و به‌ مقام بلوغ عقلی برسد و راه را بشناسد و 
بین خیر و شر فرق بگذارد؛ بعد از بلوغ به این مقام آن سر و راز هستی او 
مکشوف شود و شعاع نوری عقلی بین این عقل جزیی و عقل کلی محمدی 32 
ظاهر گردد و به‌مدد اتصال به آن عقل» به مقام کمال برسد وهر چه وجود او 
کامل تر شود و به آداب شرع مبین مقیدتر گردد» آن خط شعاعی قوی‌تر گردد و 
توسط آن نور هدایت شود. نسبت آن عقل به عقول جزییه بشریف مانند چراغ 
مبداً انوار وارد بر نفوس بالغ به مقام عقل و نوریت جزیی است و آن عقل کلی 
به منزله دایرهُ محیطی است به دوایر نفوس جزییه بشریه . ۱ 


۱ حدید(۵۷) ای ۴ . 
۲ روم(۳۰) ی ۳۰ . 
۳ هود(۱۱) ایهُ ۱ . 
۴ انبیاء (۲۱) آیهٌ ۱۰۷ 


بیان غزالی در توحید الهی و نقد آن / ۱۳۳ 


نفوس ولویه 188 به واسطه تمامیت استعداد ذاتی» برق آسا قبل از نیل به مقام 
بلوغ ظاهری به آن عقل کل که اصل آنهاست» متصل می شود و پابر فرق عقل 
نهاده به مقام مشیت فعلیه نایل می گردد و در مقام قبول تجلیات اسماییه و تحفق 
به مقام جمعیت اسمای ظاهره و باطنه به مقام تجلی ذاتی نایل آیند که «آو آدنی»" 
کنایه از آن می باشد . 

لذا این حقیقت کلی ولایت که مشتمل است بر ملک و ملکوت و محیط 
است بر جمیم حقایق «من الدرة الی الدرة» همان ولایت تکوینی است که بر آن 
ولایت تشریعی مترتب می شود و بین این دو قسم ولایت ملازمهُ تامه وجود دارد 
و گرنه: ۱ 

گر انگشت سلیمانی نباشد . چه خاصیت دهد نقش‌نگینی 

ما در شرح حدیث مشهور : «اعر فواالله بالله والرسول بالرسالة وآولی الامر 
بالعروف والعدل والاحسان» این اصل مهم را بیان کرده‌ايم و با شواهد 
عقلی و نقلی اثبات کردیم که بالغ به‌مقام تام معروف و نایل به درجات عالیهُ عدالت 
و متحقق به مقام و مرتبهٌ اعلای درجات احسانیه اقرب اشیابه حق است 
و حلافت و امامت او بلاواسطه است که : «ان لله خليفة ... یملاالارض قسطا 
وعدلاً ... .» 

به همین ملاحظه اولواالامر در لسان قرآن و حدیث» جز امام مفترض الطاعة 
صاحب ولایت کلیه نمی باشد و عقل از اطاعت غیرمعصوم ممکن الخطا بدون 
درنگ سرپیچی می کند و بدون چون و چرا تسلیم نمی شود . 

احمد الراوی از دانشمندان سنت و جماعت عراق به من گفت : شما شیعیان با 
تطبیق اولواالامر به امام معصوم» یکسره خودتان را از شر حکام مستبد خلاص 
کردید و از ملامت خلق درامان ماندید . گفتم : امیرالمو‌منین علی 1 شروطی 





۱.. نجم (۵۳) آية ٩‏ ۱ 


۴ / نقدی بر «تهافت الفلاسفه» غزالی 


برای شناخت اولواالامر ذکر کرده است که هر که آن شرایط را واجد باشد» 
مقامی در حد نبوت و رسالت کلیه دارد . 

مراد از معروف» افعالی است که موجب قرب تام به حق شود و قرب در 
صاحبان ولایت کلیه و اولی الامر اعلا مرتبهٌ قرب است که از عدل و احسان تام 
حاصل می شود و مرتبهٌ اعلای احسان» عبادت حق است» بدون «کأن» قال لد : 
«لم اعبد ربا لم آرها و «رآیت ربي بعین قلب» فوق این مرتبه را با قلم نتوان بیان کرد و 
کوشها تابت‌ششدن آنرا بدار یل 

این که در حدیث وارد شده است : «الاحسان آن تعبد ربك کانك تراه» مراد» 
اوسط مرتبةٌ احسان است . 


وهم و تنبیه 

قال الفاضل الرباني محمدباقرین محمدتقي الجلسي -نورالله مرقدهما-في شرحه 
علی الصحيفة الکاملة اللقبة بزبور آل البیت 9 : «ٍن آولیته وآخریته» -تعالی- فسرتا 
بو 

الأول آن یکون الراد الاسبقية بحسب الزمان وهذا یتم |ٍذا کان الزمان موهوماً» کما 
ذهب الیه التکلمون (التکلفون) آو بحسب الزمان التقديري کما ذکره الطبرسي آي 
لو فرضنا وقدرنا قبل حدوث الزمان زماناً آخر» کان الواجب-تعالی- آسبق وآقدم اذ 
لوقیل بزمان موجود قدیم یلزم اثبات قدیم سوی الواجب وهو خلاف ما ذهب اٍلیه 
اللیون من السلمین وغیرهم والاخبار التواترة من العامة واخاصة بل هو من 
ضروریات الدین وجاحده کافر . والراد بالااخرية آنه الوجود بعد الاشیاء باحد العنیین 
وهذا یدل علی آنه -تعالی-یفنی الاشیاء جمیعاً ثم یوجدها کما یدل علیه صریح کلام 
امیرالومنین 45 فلاعبرة با یقال من امتناع اعادة العدوم» فان دلا ئلهم ضعيفة لاتعارض 
نها التضوه لیلد الر‌اشنید ) 

آیا می‌توان آیات قرآنیه را که صریح در تجرد و بقای نفس می باشند و آن همه 


بیان غزالی در توحید الهی و نقد آن / ۱۴۵ 


روایات را که در تحقق نفوس قبل از ابدان ذکر شده است. به بهانه «ما انزل الله بها 
من سلطان» این قسم به دست فراموشی سپرد! 

باید توجه داشت که حق-تعالی عز شأنه از همان جهت که اول است؛ آخر 
است «وهو الاول والآخر» هو اشاره به ذات مبداً وجود است و چون حق-تعالی- 
مطلقا ترکیب ندارده از همان جهت که اول است. آخر است و در عين اخریت 
اول است و در عین ظهور مخفی و باطن است و در عین بطون ظاهر است . از 
همان جهت که سمیع است؛ بصیر است و آیه کریم؛ «هوّالاوّل والاخر والظاه - 
رالباطن َو کل شتیء علیم منحصر می کند اولیت و آخریت را به خود. اگر 
کسی-العیاذ بالله -تفوه کند که عالم مسبوق به زمان موهوم منتزع از امتداد وجود 
باری است» لازمه این کلام آن است که عالم فقط در وهم حادث بوده و در خارج 
قدیم باشد و بنابر زمان تقدیری کار خراب تر می شود و لازمه آن حدوث تقدیری و 
فرضی عالم است . 

از حیالی صلحشان و جنگشان وزخیالی نامشان و ننگشان 

بهتر است در این غوامض ادم به آنچه صاحب شریعت معتقد است به نحو 
اجمال به ایمان اجمالی اکتفا کند . 

علامه مجلسی اولیت حق را اولیت زمانی گرفته؛ غافل از آن که خداوند در 
قطعهٌ زمان قرارندارد؛ جون جهت اولیت و آخریت در حق واحد است درست 
حق را در عالم زمان قرارداده. آن کیست که از بقای وجود حق زمان به حسب 
وهم انتزاع کند» در حالتی که حق مطلقاً وجود ذهنی ندارد «واحتجب عن العقول 
کما احتجب عن الابصار». غیب ذات نه قابل اشاره عقلیه و نه مشهود اولیاست . 

کس ندانست که منزلگه معشوق کجاست 


۱ :دی( ۵۷) آیه ۳ 


۶ / نقدی بر «تهافت الفلاسفة» غزالی 


حق-تعالی- موجود انیت قبل از اش و بعل از اشباأ و با اشیا: «آلا ی الله 
۳7 و رو ً 0 ۳۹ ۵ رت 
تصیر الأمور»" و «(ن الی ربك الرجعی»" و «الی ربك المنتهی»" و«انا لله (یس اول 


است) ون یه راجعون" (بس آخر است)» والی ما بدآنا یژول الامور . 


حق مرتب در قرآن می فرماید» مثال اشیا به سوی اوست و از همان جهت که 
مبداً وجود است. از همان جهت غاية الغایات ونهاية النهایات است . طلوع وجود 
به حقیقت محمدیه و رجوع آن به اصل خود» به آن حقیقت وابسته است . 
اوهام است ؛ چون آن مرحوم با مجرد مخالفت دارد» یکسره تمام عالم را 
مادی دانسته و ملائکه را به تبع اشاعره و معتزله صاحب بال» یکی دو تاه سه تا ۳ 
جند هزارتا» می‌داند» آیات راجع به آخرت و قیامت و نیز مأثورات وارثان علوم و 
مقامات و احوالات حضرت ختمی مرتبت را که در آنها لفظ فنا ذکر شده است 
حمل بر انعدام صریح حقایق امکانیه کرد است و حال آن که در آیه و روایات» 
کمل استثنا شده‌اند . «فصعق من فی ... الامن شاء ال . بعد از خراب شدن 
زمین ‏ محل سکونت ما فیض وجود از مجموعه عوالم مادی قطع نمی شود. 
مالک و وارث و قهار والواحد والاحد و دیگر اسمای حاکم بر مظاهر امکانی در 
آنعرت می نمایند . باید به این نکته توجه کرد که رابط بین حق و مظاهر امکانی» 


اسمای الهیه اند و قرآن مجید وروایات ولویه به حصوص ادعيیهٌ مبارکه» مملو است 


۱ شوری(۴۲) آیه ۵۳ . 
۲ علق(۹۶) ایذ۸ . 

۳ نجم(۵۳) آية ۴۲ . 
۴ بقره (۲) آیهٌ ۱۵۶. 
۵ زمر(۳۹) آیه۶۸. 


بیان غزالی در توحید الهی و نقد آن / ۱۳۷ 


از دعا به اسمای مناسب با دعا و نیز در قرآن همه جا رابط بین حق و خلق اسمای 
الهیه است و اگر کسی به این اصل توجه نداشته باشد» قرآن را مرور کرده» 
نه قرائت با تفکر و ادعیه را از باب لقلقةه لسان خوانده است و از انمه 8 زیاد 
نقل شده است : «نحن آسماء اللّه» . 
برخی از اسما عام الحکم والاثرند بر جمیع مظاهر غیبی و ملکوتی و ناسوتی 
و ملکی و نیز بر مظاهر اخروی حاکمند» مثل اسمای نور» رحمن» رحیم و 
اسم رب ؛ برخی از اسما؛ حاکم بر مظاهر آخرتند هنگام قبام قیامت و بعد از قیام 
یوم الدین مثل اسمای معید » وارث» واحد و باقی . اهل ظاهر از اشاعره و معتزله 
: و رت 8 م ام و 9 هم 
و جمعی از اهل حدیث از ایاتی نظیر «ونفخ في الصور فصعق من في السموات ومن في 
الارض لا من شاء له تبدیل وجود اشیا به عدم را فهمیده‌اند. وجود نقیض 
عدم ) قبول عدم نمی کند و حق چه عداوت با اشیاء دارد که همه را معدوم کند» 
کلمه (صعق» را اهل معرفت تعبیر به فنا می کنند؛ چون جهت خلقیت محکوم 


احکام اسما مبدا صعق و فنا می شود. مانند ای کریمه «فلما تح ربه للْحبّل جعله دکا 


۸ 
مر یقن ور 


وخر موسی‌صعقا» . این حالت برای ائمه 168 در این عالم زیاد اتفاق افتاده و 
داستان مولای متقیان 189 و بی هوشی او و صعق ذاتی او در لیالی» کالشمس في 
رابعة النهار است . 

صاحب ولایت کلیهٌ محمدیه چون امر «موتوا قبل ان نموتوا" را امتثال فرمودند» 
مقام مبارکشان بالاتر از نفخ صور و صعق است . این که در ذیل آیه فرمود : «ٍلامن 
شاء الله» مصداق مورد استثنا. کسانی هستند که قیامت آنها قبل از فیامت قائم 
شاه ات وهم الذین سبقت لهم القيامة الکبری. آنها که جان حقیر» فدای نام 
آنها باد» به صعق و فنای افعالی و اسمایی و ذاتی و به‌مقام بقای بعد از فنا و صحو 


زمر(۳۹) آیه ۶۸ ۱ 
۲ . اعراف(۷) آيهُ ۱۴۳ . 


۸ ,/ نقدی بر «تهافت الفلاسفهٌ» غزالی 


5 
حاصل کرده اند» به لقاء اللّه که اختصاص به سکنهٌ جنت ذات دارد نایل آمده اند و 
به جنت آسما و صفات که بعد از جنت ذات مقام اعلای جنان است؛ و به حنت 
افعال نیز که مرتبهٌ نازله جنان است نایل آمده‌اند» ولی وجههٌ همت آنها که ارباب 
همم عالیه اند: جنت ذات است و مشاهدهٌ جمال محبوب ازلی : نله جنة لیس 
فیها حور ولاقصور یتجلی ربنا فیها مبسما . 

ولی مرحوم مجلسی جنت را منحصر به جنت افعال و آن هم جنت اجسام 
می‌داند و صریحاً می گوید مثال آنها (ائمه) دیدار حور و قصور و غلمان وانهار 
عسل و شیر و خرما و ... است و چون به محمدیون علاقهُ خاص دارد جان کلام 
او آن است که» حور وغلمان آنان خوشگل تر و قصور آنان مرتفع تر است و این 
صریح کلام ایشان است و ما آن را نقل خواهیم کرد . 

چون مولای متقیان در همین عالم قیامت خود را در وجود خود بربانمود» 
فرمود: «لو کشف الغطاء ما ازددت یقینآ" بیغمبر ما 392 نیز فرمود : «الان قیامتی قائم» 
لذا از آمیر ارباب عرفان تعبیر به «نباً عظیم» که قیامت است کرده اند : «هو النباً العظیم وفلك 
نوح؟ . 

مرد حق آن است که در همین نشأت قیامتش قائم شود که : (رو قیامت شو» 
قیامت راببین) . 


زاده تانیسست احمد در جهان صد فیامت خود از او گشته عیان 
به رآن گفت آن رسول خوش پیام رمز موتوافبل موت یا کرام 


ی مه موه 
2 ره 


فیل : 
ما را ز جام بادةٌ گلگون خراب کن زان پیشتر که عالم فانی شود حراب 


سین 
و یت وت 


بیان غزالی در توحید الهی و نقد آن / ۱۳۹ 


اما مسأله قدم و حدوث و قدم فیض و بطلان تعدد قدما از اين قرار است : 
وجوب ذاتی و قدم ذاتی اختصاص به حق دارد و اهل معرفت گویند انسان کامل 
محمدی و وارئان او 8 از کلية آسماو صفات حق که فروع آن آسما در 
هزار اسم یا پیشتر ذکر گردیده بهره دارند» ولی به نحو مظهریت ؛ غیر از قدم ذاتی 
ووجوب ذاتی که از مختصات حق-تعالی- می باشد و مظهر نمی پذیرد و حق 
به اعتبار اتصاف به آلوهیت و واحدیت به اسم اعظم «اللّه» مظهر واحدی 
طلب نماید که منشاً ظهور کلیهٌ اسما و صفات باشد. و آن مظهر واحد» حقیقت 
محمدیه است . به فتح الله وبه یختم -علیه صلوات الله . آنچه عرض می شود فهم 
اسان سل ات 

امهات اسما و صفات را اشاعره زاید بر ذات می‌دانند و آنها را ازلی ذاتی 
دانسته اند» این قول با نفی کمالات از ذات ملازم اشتت) ور یات عدشته ها در 
مقام اشکال بر ابوحامد غزالی مفاسد این قول را بیان کردیم . اما ازلیت غیری 
خاص ملائکة سکنه عالم جبروت » منافی قدم ذاتی حق نمی باشد و ما به طور 
مبسوط گفتیم که قدم و ازلیت فیض امری مسلم و واقع است و شبهات ابوحامد 
غزالی و علامه مجلسی» بی اساس می‌باشد و ما در ضمن نقل دلیل آنها 
اثبات می کنیم که ملائکة ساکنان عالم جبروت بالاتر از زمان قرار دارند و حادث 
ذاتی اند و نحوه وجودشان» وجود فقری و امکانی و ربطی است و وسایط فیضص 
حقند و در مقالهٌ گذشته به آیه شریفه «... بل یداه مبسوطتان»" استدلال نمودیم. 

اما اسم اول و آخر و ظاهر و باطن دارای مظهر تامند» مشیت فعلیه و حقیقت 
محمدیه و علویه و مهدویه و باقریه و ... مبداً فتح باب خیرات و برکات است و از 
این جهت مظهر اسم اول است و چون به آن حقیقت قوس صعود؛ ختم می شود 
مظهر اسم آخر است و به او و بلکه در او و وراث مقام او» سر اولیت و آخریت 


۱ مائده (۵) ای ۶۴ . 


۰ / نقدی بر «تهافت الفلاسفة» غزالی 


ظاهر می شود و ما از مقام ولایت کلیه به انسان حادث آزلی تعبیر می نماییم» که : 
(یکم بدا له وبکم یختم) . 

احادیث زیاد از عامه و خاصه در خلقت ائمه به وجودی نوری قبل از زمان و 
مکان نقل شده است . اما ایات ناظر به قيامت و ظهور حق به اسم مالک مطلق و 
وارث و معید و مفنی» از اين قرار است : «وثفخ في الصور فصعق من في السملوات 
ومن في الارض الا من شاء الله»" 6 وله یناف اس اش والارض»" «کْل ج 
مالك الا وجهه) ‏ ال من علیها قان» "و ... ۱ این قسم باید توجیه شود رت لازم 
نیاید انعدام صریح وجود نفس مجرده نبویه و ولویه و ملائکهُ جمالیه و جلالیه ؛ چه 
مجردات مطلقاً قبول عدم نمی کنند) : بزوال التعینات اخلقية وغلبة وجه العبودية 
في الربوبية» از ناحیهٌ تجلی حق به اسم قهار و صعق و طمس و محق تعینات امکانیه 
و ظهور دولت اسمای جلالیه و تجلیات ذاتیهٌ حق در مراتب وحدت وهو الواحد 
الفرد الصمد والغنی والعزیز «لن اللك الیوم؟ للّه الواحد القهار»" و روز ظهور حکم 
مرتبهٌ احدیت ذاتیه در مظاهر خلقیه و از ناحیهٌ تجلی اسمای ذاتیه (آن اللّه یمیت جمیع 
الوجودات حتی العزرائیل» چون در برده اسمای جلالیه اسمای جمالیه مستور است 
آن اسمای مبارکه موجودات را از حالت صعق و فنا» به‌بقا برمی گرداند» جهت 
قضا و نف مهسحاشت ال وف اش هت رات اغال رد تست مان 
وصلش, بکند خدا خدایی . 

موسی لد از ناحیهُ تجلی حق به اسمای جلالیه در حالت صعق قرار گرفت و 
اگر ظهور اسمای جمالیه نبود. موسی تا ابد از حال صعق حلاص نمی شد؛ ولی 


۱ زمر(۳۹) آی۶۸. 

۲ آل عمران(۳) آیهُ ۱۸۰ و حدید(۵۷) یه ۱۰ . 
۳ قصص(۲۸) ایه۸۸ . 

۴ الرحمن(۵۵) آیه۲۶ . 

۵ غافر(۴۰) اه ۱۶ . 


بیان غزالی در توحید الهی و نقد آن / ۱۵۱ 


موسی در آثر صعق معدوم صرف نشد و بعد از صحو سراغ تبلیغ دین خود رفت . 

اولیای محمدیون 28 اعیان عالم را به چشم قلب متبدل و تعینات را متزایل و 
جهات خلقی را مستور و مخفی در سطوات انوار جمال و جلال حق 
مشاهده می کنند» کاختفاء الکواکب عند طلوع الشمس و سر «کل شیء فان» را 
شهود می کنند و قيامت‌ها به وجود آنان قائم است و ظهور مهدی موعوداز اشراط 
ساعت و از القاب او صاحب العصر است -ارواحنا فداه-. 

ما به اجمال اشاره کردیم که احکام اسم اول و آخر (آن قسم که علامهٌ مجلسی 
تقریر کرده است) با صریح ایات مخالف است و فنا و صعق حاصل از تجلیات حق 
به اسما مناسب با آخرت که یوم ظهور دولت این اسماست غیر از انعدام صریح 
ممکنات است و اعادهُ معدوم هم بطلانش به اندازه ای واضح است که فخر رازی 
مشکک در بدیهیات» بطلان آن را بدیهی می داند . 


نقل و تأیید 

از شرحی که علامهٌ مجلسی بر دعای اول صحیفه نوریه سجادیه نوشته است» 
عباراتی نقل کردیم که ملاحظه شد . فقیه و اصولی محقق آخوند ملا اسماعیل 
خواجوئثی. استاد فقیه نامدار ملامهدی نرافی و میرزا ابوالقاسم مدرس 
خاتون آبادی و قبلة الاصفیاء وقدوة الفقهاء آقا محمد بیدآبادی و جمعی دیگر از 
محققان بر این شرح تعلیقه نوشته اند که در رساله «ثمرة الفژاد في العاد» آن را 
آورده اند . ۱ 

مقدمتاً ذکر می شود که بعد از سقوط مپراتوری عظیم ایران و شهر اصفهان 
به دست ده هزار قشون نامنظم افغان و حکومت چند سالهٌ محمود و آشرف حوزه 


۱ برای تفصیل بحث ر.2 : کتب کلامیه و فلسفیه مانند : شرح تجرید از علامه حلی و شرح مفه ۱ 
از ملاعبدالرزاق لاهیجی و شفا و اسفار . 


۲ / نقدی بر «تهافت الفلاسفة» غزالی 


عظیم علمی اصفهان» بل کلیهٌ شهرهای ایران منحل شد" و اساتید و طلاب 
متواری با مخفی شدند و قسمت های مهمی از ایران به تصرف تزار روس و 
همچنین امیراتوری عثمانی درآمد . بعد از ظهور سردار نامی ایران نادر قلی افشار 
از غزلباشان صمفوی. مردم ایران به رهبری این سردار بزرگ» صفحات ايران را از 
لوث وجود بیگانگان باك کردند . 

این سردار بزرگ معلوم شد فاقد قدرت سازندگی است و به درد امیر قشونی 
می خورد. به‌جای ترمیم خرابی های ناشی از تجاوز بیگانگان و حکومت 
دو سلطان ضعیف النفس » شاه سلیمان و سلطان حسین» نخوت و غرور لازم 
برخی از فاتحان مغرور او را به فکر تسخیر هندوستان انداخت» با تجهیز قوای 
منظم پا به دیار هند نهاد . در تاریخ هند» او مردی متجاوز و خون خوار و در 
«جهانگشای نادری» چهرهُ دیگری دارد که صورت واقعی او به حساب نمی آید و 
تاریخ آینهُ عبرت است . کسانی را در تاریخ می بینیم که قصد داشتند نقشه خیالی 
خود را به نام جنت موعود پیاده کنند » ولی جهنم از کار درآمد . 

بعد از مراجعت به ایران» با وضع مالیات های سنگین و ظلم و ستم و یورش 
به مردم کشور خود و نارسایی های لازم وجود فاتح مغرور به تدریج خود مشکلی 
اساسی برای مردم شد و مانند دمل پس گردن امان مردم را برید . کسالت شدید 
جهاز ماضمهٌ ناشی از فعالیت مداوم برای سرکوبی متجاوزان و عدم مراعات 
جانب مراج» مزید بر علت گردید و از حالت طبیعی خارج شد و بالا خره سرداران 
او از ترس جان خویش به حیاتش خاتمه دادند و خدماتی شایان و مظالمی چشمگیر 
داسست: به صد دینار مردم را آزاد و به هزار دینار گرفتار کرد «گشت آزادی ماعین 
گرفتاری ما». علل سقوط حکام مستبد در باطن استبداد مستور است و کسی 


۱ در سقوط مپراطوری تشیع افراد یر مسئول وملایان کم درك مدخلیت داشتند . 


بیان غزالی در توحید الهی و نقد آن / ۱۸۵۲۳ 


مردم ایران بنا به تصریح مورخان خارجی و داخلی تا قریب هشتاد سال مترصد 
ظهور فردی لایق از خاندان صفوی بودند» غافل از آن که طبع استبداد به‌هر شکل 
ورنگ زوال بذیر است و صفویه نیز از این اصل کلی خارج نبودند . 

میرزاتقی خان امی رکبیر -علیه الرحمة- هنگام تبعید به کاشان گفته بود : ما خیال 
می کردیم خرابی ایران ناشی از نبودن وزیر لایق است. ولی فهمیدیم که سلطان 
عادل لازم است . در کاشان گفته بود : برای تعالی و ترقی مملکت ‏ مردم فهمیده 
و بیدار لازم است . 

به هر حال» بعد از قلع و قمع افاغنه» عدهٌ بسیار معدودی از اعلام شیعه که در 
دوران حکومت محمود و اشرف» مخفی و متواری شده بودند و چه مصایبی را 
تحمل کردند که شرح آن دلخراش است-به ترمیم خرابی‌ها پرداختند و از ناحیه 
زهد و تقوا و وارستگی» با کمال صبر» طعن و بدبینی مردم را تحمل کردند و 
مصیبت کش عشرت رندان قبل از خود شدند . ملااسماعیل در این باره 
نوشته است : ما با مردم عصبانی که همه چیز خود را در زمان محاصرة اصفهان و 
دوران حکومت افاغنه از دست دادند و روز فتح اصفهان بیشتر از یک صدهزار نفر 
از دم شمشیر گذشتند» جمع کثیری از گرسنگی تلف شدند و سال‌ها مورد ظلم 
و شتم و نوهین قرار گرفته بودند» مواجه بودیم و غیر از صبر چاره نداشتیم . 

جند نفر از اکابر با تحمل مشقات طاقت فرساء طلاب را دور خود جمع کرده و 
با حوصله و صبر حوزه را دایر کردند و آب رفته را به جوی برگرداندند . 

شاخحص علما در آن عصر اسفناك عبارتند از : استاد مسلم در فقه و اصول و 
تفسیر و علم الحدیث و علم رجال و علوم معقول ملااسماعیل خواجوتی 
مازندرانی فیروز کوهی(م۱۱۷۳ه-. ق) و ملاعبدالله حکیم (م۲ ۱۱۶ ه. ق) 
ملااسماعیل معروف به حکیم استاد علوم نقلیه و عقلیه سمي خواجوئتی 
(م۱۱۷۷ه) ساکن محلهٌ خواجو. میرزا محمد الماسی از احفاد مجلسی اول 
استاد بزرگ در علوم نقلیه و معارف الهیه (۱۵۹ ۱ه. ق) و حاج شیخ ملامحمد 
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زمان کاشانی اصفهانی صاحب رسالهُ معروف در زمان موهوم و استاد ماهر در 
علوم نقلیه ( ۱۱۶۶ ه. ق) و استاد محقق و فقیه زاهد ملامهدی هرندی اصفهانی 
(۱۱۸۶۸ه. ق) و میرزا نصیر استاد محقق بی ن ظیر در علوم ریاضی 
(۱۱۱هم-.ق) و ملانعیمای طالقانی . از حوزهٌ درس این اکابر اساتید بزرگی در 
علوم نقلیه و عقلیه پرورش یافته اند که از فحول علما به شمار می روند . 

همین ملااسماعیل خواجوئی از اساتید به‌نام و دارای آثار نفیسه است و عمده 
آثار ایشان در علوم نقلیه است» از آن جمله است : 

۱-اربعین در شرح احادیث . 

۲- بشارات الشیعه که علامه کبیر حاج شیخ آقا بزرگ تهرانی در الذریعه آن را 
بهترین کتاب در باب خود دانسته است . 

۲ تحقیق الغناء رد بر فقیه نامدار ملامحمد باقر سبزواری صاحب کفایه و 
دخیره در فقه . 

۴-رساله در امهات فروع صلاة. 

۵ جامع الشتات در نوادر فروع و متفرقات . 

۶-حواشی بر آیات الاحکام فقیه کبیر شارح ارشاد محقق اردبیلی . 

۷ حواشی بر اربعین شیخ بهائی . 

۸-رساله رضاعیه رد میر داماد . 

٩‏ فوائد رجالیه و حواشی بر تهذیب رساله در نماز جمعه» ابطال زمان 
موهوم و اثبات حدوث دهری شرح بر مدارك در فقه» رساله در امامت و رد بر 
صوفیه . 

بالغ بر صد اثر از او ذکر کرده‌اند. وی در علوم نقلیه و عقلیه از تلامیذ میرسید 
محمد اصفهانی معروف به فاضل هندی فرزند تاج الدین حسن اصفهانی است و 
مرقد شریف او کنار مضجع استاد اعظم او در علوم نقلیه و معارف الهیه 
فاضل هندی قرار دارد . حقیر قبر او و استادش را در تخت پولاد اصفهان 
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زیارت نموده و طلب همت کرده است . 

آخحوند ملااسماعیل بعد از نقل عباراتی که از شرح علامه مجلسی بر 
صحیفهٌ سجادیه -دعای اول-نقل کردیم فرموده است : 

«اقول : وفیه نظ آما ولگ فلا مذا الکلام من ذلك العلام !ما مبني علی انه 
لایقول بتجرد النفس ومغایرتها للبدن وهو من مثله بعید . کیف لا؟ وجردها ما لاينبغي 
آن يشك فیه عاقل » لکونه ها قدقامت علیه البراهین العقلية واشارت الیه الکتب 
السماوية وشهدت له‌الاخبار التبوية» او علی آنه یقول ولکنه یقول : انها تفنی 
بفناء البدن وهو ایضاً منه بعید» بل آبعد؛ لانْ کل من قال بتجردها ومغایرتها للبدن» 
قال بانها لاتفنی بفنائه ومع ذلك فهو مخالف لکثیر من الایات والروایات الدالة علی 
بقانها بعد خراب الابدان ما دامت في عالم البرزخ ؛ آو علی اه یقول ببقائها مدةالبرزخ 
کمایظهر من بعض کتبه حیث قال : «اعلم آنْ حضور النبي والائمة 18 عند الوت 
ما قد وردت به الاخبار» الی آن قال : «ویمکن آن یکون حضورهم بجسد مثالی لطیف 
لایر اه غیر احتضر ...) . 

«ولکنه یقول بفنائها عند النفخة الژولی وهو آبعد من سابقیه لْنه مع کونه مخالفا 
للاجماع» فٍنْ من جوز |ٍعادة العدوم جوز فنائها بفنائه فهو لایقول ببقاتها بعد فنائه. 
ثم بغنائها بعد مدة من فنائه کما عرفت سابقاً مخالف لکثیر من الاخبار الدالة علی آنها 
|ذا فارقت البدن فهي باقيت [ما منعمة آو معذبة ٍلی آن یردها الله بقدرته اٍلی بدنها . 

اوفی غیر واحد من الاخبار» ان البرزخ عبارة عن القبر منذ حین الوت الی 
یوم البعث لقوله -تعالی : دمن وراتهم رزخ الی یوم یبعثون » وبعده لاموت ولافناء 
لشیء من الارواح فکیف یسوغ القول للفاضل اجلسي بانه-تعالی-يفني الاشیاء 
جمیعاً ثم یوجدها. 

«واعلم ان الظاهر نّه [امجلسی] لایقول بعجردالنفس لانه صرح في شرحه 





۱ موّمنون (۲۳) ایهٌ ۱۰۰ . 
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علی الکافی» في کتاب العقل : (بآن تجردها لم یثبت لنا من الاخبار» بل الظاهر منها 
مادیتها کما بیناه في مظانه» وقد قال قبل ذلك بانه لایظهر من الأخبار وجود مجرد 
سوی‌الله وهو منه غریب. »" 

آنچه ذکر شد از رسالهُ شمرة الفواد» استاد محقق عصر خود ملااسماعیل 
خواجوئی(قده) نقل کردیم و ملااسماعیل از اعیان و اجله فقها و مجتهدان است و 
زیاد روی خوش به عرفان و فلسفه نشان نمی دهد . و ما این رساله را از روی نسخه 
خط مولف در جلد چهارم کتاب منتخبات فلسفی چاپ کردیم . شرحی هم بر 
دعای صباح دارد که بسیار نفیس است . 

به حسب دلایل عقلی و شواهد نقلی» تفس ناطقه انسانی که به مقام کمال 
انسانی رسیده باشد. دارای تجرد تام عقلانی است و نیز به حسب قوهٌ جزیی خیال 
دارای تجرد برزخی است ولی نیل به‌مقام تجرد عقلانی اختصاص به نفوس کاملة 
در علم و عمل دارد؛ لد در ری از روایات ورد اسیت: ان روح الومن لاشد 
اتصالا بالله (بروح الله) من شعاع الشمس بالشمس (بها) «توحید صدوق» . و روح 
متصل به حق در مقام عالی از تجرد قرار دارد . 

و خواجه طوسی در «تجرید الاعتقاد» برهان بر تجرد نفس آورده است و 
گفته است : اوهي جوهر مجرد لتجرد عارضها . 

نهس ۰ صور کلیات را که معانی صریحه مجرد از ماده و مقدار باشد. ادراله 
می‌کند؛ صور کلیه چون مجرد از مقدار و ماده اند» قبول اشار؛ُ حسیه و خیالیه 
نمی کنند» ناچار مجردند و مدرك صور مجرده نفس است» از باب سنخیت بین 
مدرك و مدرك محل صور ادراکیه باید بالذات بی نیاز و مجرد از ماده باشد و غزالی 
دی ی کرو چه اشکال دارد که این صور قائم به جزء لایتجزی و جواهر 
فرده باشد -جل الخالق . 





بیان غزالی در توحید الهی و نقد آن / ۱۵۷ 


این که علامه حلی از باب بساطت صور علمیه بر تجرد و بساطت نفس 
استدلال کرده است توجه به کلام خواجه نفرموده است؛ چه آن که خواجه صور 
خیالی جزیی را مجرد نمی داند و به تجرد برزخی فائل نمی باشد» علاوه بر این؛ 
کیفیات نفسانی از بسایطند . 

دلیل دیگر خواجه(ره) که از عدم غفلت نفس از ذات و حضور ذات نفس 
لذاتها دلیل بر تجرد نفس آورده است» فقط اثبات تجرد جزیی و مثالی و برزخی 
می‌نماید» نه تجرد عقلی را لذا از افلاطون نقل شده است : «من آدرك ذاته فهو 
روحانی»» حیوانات تام القوی نیز حضور ذات دارند و از منافیات وجود خود 
برهیز می کنند و به ملایمات و موجبات بقای خود تمایل دارند» يا به موجبات بقای 
خود رو می آورند و این در صورتی تمام است که حضور دات داشته باشند» در 
جسم و جسمانیات حضور و درك وجودندارد» حیوان دراك فعال است . 

این دلیل اگر چه تام است؛ ولی تجرد تام را اثبات نمی کند و دلیل اول او 
دلالت بر تجرد عقّلانی می نماید . 

مطابق آنچه ذکر شد محقق طوسی و رئیس ابن سینا و اتباع آنها نیز باید. 
به تجرد نفوس حیوان قائل شوند» در حالتی که آنها تجرد مثالی را منکرند . 

عجب آن که مرحوم مجلسی آیات و روایات داله بر حشر وحوش و حیوانات را 
نقل کرده و توجه ندارد که مادیات حشر استقلالی ندارند» ناچار نفوس حیوانی 
مجر دید . 

تمام روایاتی که در بقای نفوس بعد از موت و تعلق آنها به ابدان مشالیه 
دلالت دارند» اثبات تجرد برزخی می نمایند و برخحی از روایات دلالت می کند بر 
این که تا قبل از ظهور قیامت صور مثالیهُ برزخیه » مقابر ارواحند و ما بیان می کنیم 
که برخی از مقابر» جسمانی و برخحی مثالی و برخی عقلانی» و یا برخی عرشی و 
بعضی فرشی و مادی اند . کلام معروف «القبر روضة من ریاض اجنان ... » همان 
مقبرهُ اعمال و علوم برزخی و مثالی یا مقابر عرشی و مجرد از مقدارند . 
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انسان مادامی که متوقف در تجرد برزخی است. حیوان بالفعل و انسان 
بالقوه است؛ وفتی انسان بالفعل می شود که به تجرد تام عقلی برسد و فهم 
توحید و صفات کلیه و امهات اسمای الهیه و اقامهٌ برهان جهت اثبات مبداً و معاد 
بدون تجرد عقلانی امکان ندارد و در نتیجه برهان و حد وسط باید کلی و مجرد از 
ماده و مقدار باشد. 

این که شهید(قده) فرموده است : «دل القرآن العزیز علی بقاء الفس بعد الوت 
وتعلقها ابدان مثالیة» تمام نیست ؛ چون در فرآن فقط بقای نفوس و ابدیت آنها ذکر 
شده است ‏ نه تعلق آنها به ابدان مثالبه . 

مرحوم مجلسی» بین انسان و حیوان بلکه حقایق منغمر در ماده فرق صحیحی 
فائل نیست . ایشان تصویر درستی از معرفت ائمه به حق-تعالی-به دست 
نیاورده اند ؛ چه آن که علم آنان به حاق حقایق وجودیه تعلق گرفته است و حق را 
به‌علم کشفی و شهودی. مشاهده می کنند و صدای آنان به «عرفت ربي بربي» و 
(یا من دل علی ذاته بذاته» و «اعرفوا اللّه باللّه" و «لم اعبد ربا لم آره» و (عرفت ربي بعین 
قلبي بلند است . 

و کلام جانفزای «معرفتي بالنورانية معرفة اللّه» و سخن معجز نظام «آولم یکف 
ءع کل تم وه تن مر سل رل کل 
۷ صاحبان ولایت کلیه از مشاهده حق به حق» 
حقایق غیب و شهود را مشاهده می کنند . 

مگر موجود مادی منغمر در ظلمات اجسام می تواند به عین قلب» حق را 
شهود نماید؟ او دارای عين مثالی و عقلی نیست تا چه رسد به عین قلب . 

اهل بیت عصمت 1 از فراق حق سوزو گداز دارند و می گویند : «وتصیر 
آرواحنا معلقة بعز قدسك» و «الهي ما آشد شوقي اٍلی لقائك واعظم رجائي حزائك» و 


۱ فصلت(۴۱) ایات ۵۳ و ۵۴. 
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«الهي فسرنی بلقائك» و «لقائك قرة عيني و وصلك منی نفسي واليك شوقي» و اغلتي 
لایبردها الا وصلك و لوعتي لایطفیها الا لقائك» ۰ چنین انسانی باید از مقام تجرد 
عقلانی عبور کند و به فوق تجرد برسد . 

محبت حق در نفس انسان کامن است و با علم و معرفت توأم با عمل خالص 
از روی معرفت ۰ شوق به حق از مقام کمون به مقام ظهور می آید و به تدریج عشق 
به عبادت و شوق به طاعت در انسان ظاهر می شود و کم کم ولع خاصی جهت 
عبادت در عبد مطیع پیدامی گردد و شهود قلبی قوت می گیرد و قرب به حق رو 
به تزاید رفته و به جایی می رسد که عبد سیار محمدی و علوی کلیهُ حجب بین خود 
و حق را به مدد حق و توفیق ناشی از معبود مطلق برداشته متوجه حق گردیده و 
گویند: «وهبني صبرت علی عذابك فکیف آصبر علی فراقك ... ولابکین عليك 
بکاء الفاقدین» و «فاجعلنا من اصطفیته لقربك» و (عرفت ربي بربي؟ . 

این معتزله و اشاعره اند که همه مضامین عالیه مربوط به لقای حق را حمل بر 
درجات جنت اجسام می کنند و حوران و غلمان انبیا و اولیا را قدری بهتر می دانند 
و برخی نیز کلام آنها را قبول کرده اند . 

مرحوم علامهٌ مجلسی روایت را گرفته» درایت را کنار گذاشته است» 
در صورتی که جمع بین این دو» مشرب اهل بیت است . 

اقاات کقو رفاناته بر دیع فرش من مهرد دک درا کر فتاست) 
از این لحاظ است که مقبره اعمال» قبل از قیام قیامت» قبور برزخی و صندوق 
اعمال است و دیگر آن که بالغان به مقام عقلی و واصلان به مقام مقربان نادرند و 
تحقق به وجود عقلی تام الوجود» جز از طریق عمل توأم با علم حاصل نمی شود و 
اگر در شخص قوت و استعداد تام باشد» از درجات عقل که جنت مقربان است» 
گذشته و متحقق به مقام عبودیت گردیده که : «العبودية جوهرة کنهها الربوبية» فما 
فقد من العبودية وجد فی الربوبية ... ۰» اين مقام دارای درجاتی است که اختصاص 
به آولی العزم از آنبیا دارد و مرتب؛ آعلای آن از مختصات خاتم الانبیاء و 
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خاتم الاولیاء 188 است . مقام الي مع الله» همان مقام «آوآدنی" » است ؛ 
لي مح له وقت لايسعني فیه ملك مقرب ولانبي مرسل» و از ائمه منقول است : 
«لنا مع له حالات لایسعها ملك مقرب ولانبي مرسل» -لایسعنا فیها . 

مهم آن است که باید فهمید اصل و اساس جهت معرفت حق و عوالم غیب و 
شهود. عمل ملازم با علم است» ولی اصالت با عمل است . امیرالمومنین ل9 
فرمود: اشرح صدر و نیل به مقام قلب» از عمل حاصل می شود: «فان العمل 
لایعدله شي ع . 

شیخ الاشراق که مرحوم علامه مجلسی او را ظاه را مسلمان و باطناً کافر 
می‌داند » در کتاب تلویحات می گوید: دومن الطراشق : العبادة الداشمة مع قراءة 
الوحي الالهي والواظبة علی الصلوات في ج< جنح الیل والناس نیام والصوم واحسنه 
مایخر فیه الافطار اٍلی السحر لتقع العبادة في اللیل علی امجوع وفرائة القرآن فی اللیل 
مهیجة لرقة وشوق ...» 

همین انکار تجرد نفس باب الأبواب انکار مقام ولایت است و از اين دریچه 
کمل افراد انسان را «معارفی ها" ظلمت می دانند و روح را جسم لطیف و ملائکه را 
اجسام مادیه نوریه (نور حسی مادی) دانسته اند که خداوند آنها را به حالت نزول و 
هبوط و صعود درمی آورد و تمثل جبرئیل و تنزل ملائکه و روح اعظم را-که بالاتر 
از جبریل است- صعود و نزول مکانی می دانند؛ قول به این که ملاشکه (اجسام 
نورية یتشکلون بالاشکال الخسلفة) تسویلات متکلمان از اشاعره و معتزله است؛ 
جه ارتباطی به قول ائمه دارد . 

ای بسا کس را که صورت راه زد قصد صورت کرد و بر «اللّه» زد 

معرفت مقام ولایت کار آسانی نیست. اگر ما از مشاهده جمال ولی !1 


1 نجم (۵۳) ای ٩‏ . 


بیان غزالی در توحید الهی و نقد آن / ۱۶۱ 


محرومیم چشم قلب نداریم . البته مشاهده با چشم سر را بعد از غیبت تکذیب 
فرموده‌اند» ولی زمانی آن قدر امام زمان دیدن مد شد که اشخاص ساده لوح 
کتاب ها نوشتند؛ چون با مخالفت اعلام شیعه و انکار آنان مواجه شدند از اين کار 
دست بر داشتند . 

مرحوم علامه مجلسی در مباحثی که ذکر می کنیم » افکار و عماید خود را از 
متکلمان اشاعره و معتزله اخذ کرده است» طایفه شیعه مشکلی با حکمت و فلسفه 
ندارد ؛ برخی از عامه در قدیم الایام شیعه را به پیروی از حکما متهم کرده اند که 
آخوند ملاعبدالرزاق جواب داده است . شیعه عقاید خود را از ائمه 158 اخد کرده 
است ؛ چون فلاسفه صفات زاید بر ذات را کفر می‌دانند و تفویض و جبر را در 
اعمال عباد و بعضی دیگر از مباحث عقلی را-که متکلمان عامه دکر کرده اند- 
یکسره از اوهام می دانند و در مسائلی به عقاید شیعه نزدیکند» عامه توهم کرده اند 
که شیعه متأثر از فلسفه است . 

نفوس مقدسه انمه 8 مستکفی بالذات است و به معلم بشری مطلقا در 
معرفت مبداً و معاد و ... نیاز ندارند و قبل از نیل به بلوغ ظاهری به‌مقام ولایت و 
شهود مراتب وجود» رسیده‌اند؛ لذا هنگام نزول وحی امیر ارباب عرفان علی له 
به واسطهٌ شدت قرب به افق ختم نبوت » بوی وحی را استشمام می نمود و فرمود : 
«لو عرفت الله محمد لکان محمد آوثق عندي وقدعرفنی الله نفسه فعرفته وبعث محمدا 
رسولا لتبلیغ القرآن ... وصدقت با جاء من اللّه» علومشان وهبی و لدنی است . 

ائنمه 148 به واسطه کمال تام و تمام استعداد ذاتی تحت تربیت معلم 
شدید القوی قراررمی گیرند و عوالم وجود را به چشم قلب می‌بینند» از خطا 
مصونند و نفوس ناطقه آنان به مقام فوق التجرد رسیده است و به مقام کلی ولایت 
مطلقه ازلیهٌ خود متصل می شوند. 

علمای اخباری مشرب و اهل حدیث اصالت را به حس می دهند و روایت را 


بر درایت مقدم می دارند» لذا مجرد را مطلقاً منکرند و از روایت هم چیزی عاید 
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آنها نمی شود و این حس گرایی در کواکبی و سید قطب و بعضی دیگر از 
اخوان المسلمین» خیلی مشهود و واضح است . 

کسانی که صاحبان درایت اند از این کلام حضرت ختمی مرتبت ان الارض 
لاتاکل محل الایمان» تجرد محل ایمان از ماده و بقای دایمی آن را می فهمند» 


مر تا شا 


ولی اهل روایت از ای کریمه «لانحسین لین توا في مبیل ال ... » بقای نفس را 
نمی فهمند و به این دلیل که رزق اختصاص به حیوان دارد! از فهم آیات کریمه خود 
را محروم می نمایند و خاصیت برخی از نفوس آن است که کلیهُ ایات قرآنیه » یعنی 
آیات تدوینی را متشابه می پندارند» آیات تکوینی حق در نظام وجود و کتب آفاق و 
آنهس را نیز متشابه می بینند . 

برخی ؛ بعضی از آیات کتاب مجید را متشابه و بعضی از آن را محکم و نیز 
بعضی از آیات کتاب وجود و کلمات الهیه را متشابه و برخی را محکم می‌دانند. 

اهل بیت 1 (در لسان نبوت و ولایت اهل بیت همان عترتند و بیغمبر نیز 
به یک معنی داخل در اهل بیت است : «سلمان منا اهل البیت») کليه آیات قرآنیه و 
کلمات و رقوم وجودیه را محکم مشاهده‌می کنند» چون در مطلع کتاب تدوین و 
تکوین قرار دارند و کلمات وجودیه و آیات قرآنیه را از حق-تعالی-مشافهتاً 
می شنوند» ولی نه با چشم سر و نه با گوش حسی ؛ از معانی و حقایق بطون قرآن 
به کلمات قرآنی سیر می نمایند و معانی را در قالب مشاهده می نمایند . 

امام صادق 2 فرمود : «ان‌الله تجلی في کلامه ولکن لاتبصرون». آن حضرت؛ 
صریر و صدای اقلام ملکوتیان را که بر لوح وجود دایماً نقش می زنند می شنید 
نه با ین گوش حسی . انبیا و اولیا خود را موظف می‌دانستند که گوش و چشم و 
لسان و ذوق مستعدان را تبدیل به گوش و چشم و ... ملکوتی نمایند و اما چون ما 
گوش خود را دوست داریم و عاشق‌محسوساتیی گوش و چشم حسی راطالبیم . 


۱ آل عمران(۳) آیه ۱۶۹ . 


بیان غزالی در توحید الهی و نقد آن / ۱۶۲ 

مصطفی 22 فرمود: «اٍنی اشم (آجد) رائشحة الرحمان من قبل الیمن» . 
محصور کردن درجات جنان به حور و غلمان و ... بر حلاف روش ائمه 8 استنت:) 
کسی که خدا را برای حور و فصور عبادت کند» معبود واقعی او همان است که ثمنا 


می‌کند و معامله گر است . 
هر جه مان آیدت از یاد توشیت ها 
از علی بشن وکه آن طاغوت توست 
ود لدع 


فومی هوای نعمت دنبا همی‌کنند 
فومی هوای عقبی » مارا هوای دوست 

صاحب ولایت کلیه به لحاظ بلوغ به مقام «آو آدنی» مظهر تجلی حق در مقام 
غیب و شهود است . 

عامه و خاصه نقل کرده‌اند: «علي مع احق واحق مع علي یدور مع اخق 
حیثما دار -یدور معه حیثمادار » . این روایت به طرق مختلف به عبارات متعدد» در 
کتب اهل حدیث» از عامه و خاصه نقل شده است؛ لذا برخی از برادران عامه 
فرموده‌اند : «لو سل علي سیفه بعد رسول اللّه لاغذ حمّه» حکمنا بهلاك کل من 
خالفه ونازعه . » 

ظاهر بلکه نص این حدیث آن است که سرور عارفان بالله» محور حق است 
همان طور که مصطفی 292 به عمار فرمود : «تو را فثه باغیه می کشند» ولی تو بر 
حقی یا عمار» اگر تمام مردم به طرفی رفتند و علی به طرف دیگر» تو همان راهی 
را برو که علی می رود. » 

از این حدیث نیز می فهمیم که علی در تمام مظاهر وجودی با حق است» در 
مقام «آوآدنی » و «قاب قوسین "» ۲ در مقام مشیت فعلیه و در مراتب اقلام قدریه و 


ف 
۳ 
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فضائیه و در مراتب مثالیه و در عالم شهادت و ظاهر مطلق علی با حق است» 
به معیت قیومیهٌ حق لسعة داثرة ولایته الکلية و لذا دربارهُ او گفته اند : (آقرب الناس 
لی رسول اللّه وسر الأنبیاء والاولیاء آجمعین» . 

درجات جنان با سعهٌ مراتب آن» گنجایش صاحب ولایت کلیه را ندارد . لذا 
در مقام تجلیات آسماییه‌پا سیر در آسمای ظاهره و باطنه به‌مقام تحقق جمعیت 
اسمای ظاهره و باطنه واصل شده و بدون حجب نوریه. به تجلی ذاتی خاص 
محمدیون 888 غبار کثرات ناشی از حجت ظلمانیه ونورانیه را از چهره خود 
مت ای: 

کلام اهل دل است این خبر که سعدی داد 

نه ه رکه گو شکند معنی سخن داند 

ما در ذیل» هم مدرك گفته خود را ذکر می کنیم و هم جواب دیگران رامی دهیم . 

در قرآن و سنت نبوی 292 و کلمات شمه ۰128 تصریح به تجرد عقلانی و 
برزخی مشالی روح انسانی شدهاست و ما در وجود شمس در عنان سمااگر 
شک کنیم» در آنچه که ذکر شد تردیدی به خود راه نمی دهیم . 

به چه دلیل آن مرحوم از آن روایات عدم دلالت بر تجرد را فهمیده اند . در بشر 
غیرمعصوم ما غواص بحار علوم اهل بیت نداریم» چون مبداًعلم محمدیون 
احدیت ذاتیه و واحدیت است. آنها به اسرار قدر واقفند و خود اقلام محرر صور 
قدریه اند» بلکه مبداً ظهور اقلامند و علوم همه انبیا و اولیا» مفاض از مقام ولایت 
کليهُ آنان است . عن العسکری !9 : «روح القدس في جنان الصاقورة» قد ذاق من 
حد ایقنا الباکورة) . ۱ 

صاحب ولایت کلیه متصل است به جنت ذات و جنت اسما و افعال مشتمل بر 


1 
تجرد تام و جنت مثالی و آخروی است. 


۱ به نقل از ابن عربی در فتوحات المکیه . 


بیان غزالی در توحید الهی و نقد آن / ۱۶۵ 


آب نیل است این حدیث جانفزا یاربش در چشم قبطی خون‌نما 
سبطیان زان آب صافی می خورند پیش قبط خون‌ش دآب ا زچشم‌بند 


علامه مجلسی مسألهٌ تجسم اعمال را نیز با آن همه روایات و آیات ناظر در 
تجسم اعمال نادیده گرفته است که مبادا کسی معاد جسمانی را نفی کند . ایشان از 
تجرد تنفر دارد» جون حکمابه تجرد نفس قائلند و توجه نفرموده اند که عذاب 
اخروی از باب تشفی قلب نیست ؛ هر عملی که از ما سر می زند و هر آندیشه و 
ادراکی که داریم و هر موافقت و مخالفتی که از فرامین الهیه سر می زند » اثری در 
روح و باطن ما می گذارد که مبداً استجلاب نعم اخروی و عذاب الهی است و اگر 
غیر از این باشد» ملاك تنعم و تعذیب اخروی یا برزخی ‏ تحقق ندارد . اعتقاد 
به ولایت به منزلهُ صورت نوعیهٌ عمل و روح عمل می باشد . اگر نفس مادی باشد 
و به‌بوار بدن فانی شود. بین فرقهٌ سعدا و اشقیا فرقی نمی ماند . نه در شقی ملاك 
شقاوت و نه در سعید ملالك سعادت وجوددارد» نه شقی موجود است نه سعید ؛ 
مگر قائل به اراد جزافی و جری آثار و ترتب آن بر مبادی اثر به جری عادت آن هم 
عادة الله مختار اشاعره شویمء چون اشاعره در اغلب موارد تابع ملاك و علت 
نیستند و می گویند : خداوند اگر سعید را به جهنم و شقی را به بهشت ببرد فعل او 
قبح ندارد» غافل از آن که وجود سعید خود بهشتی تام و شقی نیز خود جهنمی 
سوزان است . ما در این نوشته متعرض این مطالب می شویم کما فعله استاذنا 
العظیم(ره) في حواشیه علی بعض مواضع البحار . 

آنچه در مسألهٌ تجرد نفس و الحاد قاثل به تجرد غیرحق نقل شدء بدون مأخذ و 
منبع نیست . بلکه با ذکر مأخذ از بعضی از اساطین فن نقل کردیم و در آینده نیز 
ماخذ مطلب خود را نقل می کنیم تا معلوم شود علامه مجلسی در این مسأله 
مختلف حرف می زند و عاقبت تحیر خویش را ظاهر می سازد و انکار تجرد 
غیرحق نیز در یی دکرمی شود و خواهید دید که‌مرام ایشان‌همان است که‌دکر کردیم . 


اما راجع به ملاصدرا و اين که آیا فلسفه ایشان کلاً همان حکمت یونانی است با 
آن مرحوم به کلی اساس و رنگ فلسفه را عوض کرده است . 

دانشمندان مصری که دورهٌ شفای اپن سینا را چاپ کرده اند» آنچه را که ارسطو 
در طبیعی و منطق و ماورای طبیعت نوشته است با شفا تطبیق کرده اند و 
تصریح کرده اند که شیخ خود فیلسوفی صاحب رأی و دارای ذهنی وقاد و جوال و 
هوض بی بدیل است که در تقریر مطالب مشکل نظر می دهد و برخی از مهمات را 
در سطحی وسیع تقریر می کند . برخی از دانشمندان غرب می گویند شیخ الرئیس 
با مطالعه و بدون دیدن استاد در درك غوامض فلسفه از ارسطو که سال‌ها محضر 
" افلاطون را درك کرده‌است موفق تر بوده است و در نبوغ نظیر ندارد و هیچ کس از 
پیش خود چیزی نشد غیر از ابن سینا . 

اما آنچه که ملاصدرا در فن الهی به رشته تحریر آورده است مسائل جدیدی را 
مطرح کرده» نه پیرو حکمای مشا و نه اشراق است . 

باید هنگام تدریس اسفار به این مهم پی برد و برای حل مشکلات کتاب اسفار 
به کتب مشاییه و اشراقیه مراجعه نمود تا فهمید که او برچمدار مکتبی است که 
یکسره مبانی محققان از متکلمان و حکمت اشراق و مشا و مبانی عرفانی را که در 
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حکمت او می توان مطرح کرد» همه و همه را در کتاب عظیم خود هضم نموده و 
خود دارای نیروی خلاقهٌ حیرت آوری است که باید عملاً آن را مشاهده کرد . 
ملاصدرا به واسطهٌ انس زیاد با قرآن کریم و احادیث ائمه شیعه 18 و مراعات 
ضوابط کتاب و سنت» درمقام تحریر قواعد» به کلیه روایات و آیات نظر داشته و 
ما در مقام تدریس قسمت الهیات اسفار این معنی را هنگام مراجعه به جوامع 
شیعه در اصول مشاهده می کنیم و سبک کتب او کلامی تحقیقی به مسلک شیعه 
0 

اما راجع به حکمای یونان» ما ارسطو و افلاطون و سقراط و افلوطین معروف 
به شیخ یونانی را می‌شناسیم. آرای ارسطو در علوم مابعد الطبیعه برای ما واضح و 
روشن است از افلوطین کتابی به نام اثولوجیا در دست است که بسیار مهم و 
مشتمل بر عالی ترین مسائل در حکمت و معرفت است . باید توجه داشت که این 
اعاظم نه منکر مبداً و نه منکر معاد هستند ؛ به معاد جسمانی نیز قائلند و عقاید آنها 
به اسلام نزدیک تر از افکار اشاعره و معتزله است . اين که غزالی و اذناب او 
حکمای الهی یونان را تکفیر کرده اند» ساختهٌ ذهن خود را تکفیر کرده اند . 

و این که غزالی در مقدمهٌ تهافت نوشته است ارسطو به کلی افکار منکران مبدا 
وجود و واجب را ابطال کرد و ما را مستغنی و بی نیاز یا فارغ از اين مسأله نمود؛ 
ولی در چند مسألهٌ ضروری دین را انکار کرده است . در این جا غزالی به جای 
ارسطو به تکفیر ابن سینا بر داخته است . ما مفصل بیان خواهیم کرد که ایشان افکار ۱ 
ابن سینا را مس نکرده است. نه فارابی حکما را بالاتر از انبیا می داند نه ابن سینا . 
و مادلیلی بر کفر این اعاظم ندیدیم» ولی دلایل قطعی به ایمان واقعی آنان 
به شریعت محمدی داریم . الوا ات من شبات کهشتوان ابر ابجار و 
ابن سینا خود تصریح به معاد جسمانی می کند بدون تأویل و فارابی هم به همین 
طریق است ؛ لذا ملاعبدالرزاق حکیم محقق می گوید : حکمای اسلام در معاد 
جسمانی مقلدند . حقیر معاد جسمانی به طریق ملاصدرا را به حسب برهان 


«رب ارنی کیف تحیی الوتی"» و مانند آن» انسان تزلزل پیدامی کند و به آنچه که 
خداوند و انیا و اولیا مقرر داشته اند معتقد می شود. ولی اعتقاد به آن که محشور 
در قیامت عین این بدن دنیوی است با تمام لوازم آن» با هیچ اصلی سازش ندارد . 
این اعتقاد. همان قول به وقوع آخرت در منطقه ای از مناطق این عالم ماده است و 
قول به این که در حدیث آمده است که غذاهای آخرت دفع نمی شود ولی با عرق 
نمی کند » از اباطیل است ؛ چون طفل اگر تغذیه کند و دفع نکند در مدتی به بزرگی 
فیل تبدیل می شود و بچه نیز زیادی غذا را به وجهی که اطبا بیان کرده اند» 
نه غزالی در تهافت می تواند نمایندهُ واقعی اسلام باشد و نه علامه مجلسی 
نماینده تام الا ختیار شیعه . تجرد و بقای روح مورد اتفاق شرایع سماویه است و 
اهل بیت 148 در این مسأله بسیار متصلبند . خداوند فیاض علی الاطلاق است و 
هیچ مستعدی را محروم نمی کند و علم وقف بر قومی دون قوم دیگر نمی باشد . 
باید به این مسأله بسیار اهمیت داد و خوب فهمید که علوم ائمه 188 از سنخ علم 
استاد و مدرسه و بحث و قیل و قال» علوم آن بزرگواران لدنی و مبرا از شکوك و 
اوهام و مغالطه و اشتباه است . ائمه به حکم «اعرفواالله بالله خدا را به خدا 
می شناسند و معیت قیومیهُ حق را با اشیا در مراتب وجودی شهود می‌نمایند و 
شناخت مانند احوال نفس در نشأت بعد از مرگ که عقل مطلقاً حکم در این 


موارد ندارد و مایه استدلال را از شرع گرفته است و تشریع احکام و عبادات و تأثیر 


۱ بقره(۲) ایه ۶۰ 
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عبادات و اذکار و اوراد. همه توقیفی است و لسان ائمه 18 در مقام اذکار و اوراد؛ 
لسان حق است و چون حقایق ملک ملکوت را شهود می کنند حقایق را آن طور که 
هست. بیان می فرمایند و به حسب عقل نظری اکمل نوع انسانند . و مستقلات 
عقلیه نیز داریم که شرع نیز ما را درهمان مستقلات ارشاد به حکم عقل نموده است 
و مستقلات عقلیه مانند نصوص دینی حجت است و ملتی که حکم عقل را باطل 
بداند به هیچ شریعتی نمی تواند معتقد شود . 

ولی ذکر اين مسأله نیز لازم است که فهم آیات قرآنیه و روایات ولویه در برخی 
از موارد مشکل تر از پیچیده ترین غوامض عرفانی و فلسفی است و اگر کسی 
بخواهد حکم عقل را کل انکار نماید و ادلهٌ ظنی شرعی را مقدم بر حکم عقل 
قطعی بدارد» در حقیقت مخالف ائمه است . 

اصبغ بن نباته از امیرامومنین ولي الله فی الارضین نقل کرده است (حدیث دوم 
کافی) : «هبط جبرئیل علی آدم قال : اني آمرت آن آخیرك واحدة من ثلاث فاخترها 
ودع اثنتین » فقال له آدم : يا جبرائیل» وما الثلاث؟ فقال : العقل وایاء والدین . فقال 
آدم : ٍني قد اخترت العقل . فقال جبرئیل للحیا والدین : انصرفا ودعاه . فقالا: 
یاجبرئیل» آنا آمرنا آن نکون مع العقل حیث کان . قال : فشأنکما» وعرج». 

غزالی و مرحوم مجلسی از فلاسفه اسلام چنان تصویر هولناکی ترسیم کرده اند 
که انسان ساده لوح مطالب آنها را حق مطلق می پندارد و آنچه که حکما گفته اند» 
کفر می داند . گویا خداوند حکما را برای ابطال شریعت خلق کرده است . روایات 
و آیات متعدد از عامه و خاصه نقل کرده است که دلالت بر تجرد ملائکهٌ ساکن در 
ملکوت دارند» ما این کلمات طیبه را نقل می نماییم و اثبات می کنیم که در مشرب 
قران و سنت» ملکی به نام جسم نوری مادی وجودندارد . این مسلم است که 
ملائکه دارای طبقات مختلفند» برخی روح صرف و عقل محض هستند. عده‌ای 
دارای وجود مثالی می باشند و برخی موکل بر حقایق عالم ماده و اجسامند . 

ملائکه سکن اقلیم جبروت و ملکوت اعلا به کلی از ماده و مقدار تجرد دارند 


و ملائکهُ واقع در ارض بیضا و عوالم برزخی از ماده تجرد دارند . 

از امام یارسول الله سوال می شود : ملائکه آب و غذا می خورند؟ آن حضرت 
می‌فرماید : غذای آنها تسبیح و شراب آنها تقدیس است . ما باید بفهمیم موجودی 
که رزق آن» از نوع ارزاق مادی نیست. مجرد است و موجود مجرد هیولای 
وحشتناك نیست که اهل حدیث از وجود آن می ترسند . 

ما در خلال مباحث به نقل روایات و ایات دالهُ بر تجرد طبقات ملائکه بیان 
خواهیم کرد که مرحوم علامهٌ مجلسی در مسألهٌ نفس و ملائکه. آیات و اخبار 
راجع به این دو اصل مهم که پایه و اساس معرفت نبوت و ولایت است» متوجه 
منطق اهل بیت 1 و قران نشده است . 

طرفه کلام آن که » علامه-اعلی الله مقامه-براهین بطلان تسلسل را به جای 
اجرا در سلسله طولیه وجود» به تبع فرقهُ متکلمین در سلسلهُ عرضیه جاری می کند 
و می خواهد فیاض مطلق را در قطعهٌ آخر زمان پیدا کند و با عنوان زمان موهوم یا 
زمان تقدیری به زعم ارباب کلام خود را از مخمصه خارج کند و بدون واسطه 
کثرات مادیه را که فاعل مباشر آن باید جسم و جسمانی باشد» به حق-تعالی- 
نسبت بدهد و از تحقق کثرت در حقی-تعالی- نیز باکی ندارد . 

براهین ابطال تسلسل» اغلب مشتمل بر تدلیسات مغالطی است و به فرض 
تمام بودن در سلسله و حلق موجود بالفعل جاری است» نه در علل اعدادیهُ واقع 
در سلسلهٌ عرضیه که به واسطه وقوع در دار حرکت؛ سیال و زایلند و علل معده نه 
علل توسطیه» باید غیرمتناهی باشد . 

در سوال عمران صابی که از حضرت رضا 3 از کاین اول و خلق آن سوال 
می شود امام لد می فرماید : «سالت فافهم اما الواحد فلم یزل واحداً کائناً لاشيء معه 
بلاحدود ولا آعراض ولایزال کذلك ثم خلق خلقاً مبتدعاً مختلفاً باعراض وحدود مختلفت 
لا في شیء آقامه ولافي شيء حده ولاعلی شيء حذاه ومثله له» فحعل الق من ذلك صفوة 
وغیرصفوة واختلافاً وائتلافاً والواناً ذوقاً وطعماً لا حاجة کانت منه اٍلی ذلك ... لی آن 
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ساق الکلام الی قوله -علیه افضل صلوات اللّه : فا آمره کلمح البصر آو هو اقرب. اذا شاء 
شیثا فاغا یقول له : کن فیکون بشیته وارادته ولیس شيء الیه آقرب الیه من شيء ولاشيء 
آبعد منه من شیء آفهمت یا عمران ... .» 

این روایت که به حدیث عمران صابی» شهرت دارد و مشتمل است بر امهات 
مباحث ربوبی» به حق ناطق به این کلمات عرشی بنیان صاحب علوم لدنیه 
ات : 

در مباحث گذشته حدیثی از حضرت رسول 96 نقل کردیم که موضوع سوال 
عقل بود و اول مخلوق حق که در روایت ملکی روحانی است که : «له رژوس بعدد 
رژوس الائق ... .» 

در کتاب عقل کافی» عقل را به عنوان «اول ما خلق من الروحانیین العقل ... » 
توصیف کرده است؛ چون اولین جلوه و ظهور در عالم ماده و شهادت و 
نخستین اثر آن در ناسوت در نفس انسان بالغ به مقام تعقل ظاهر می شود و کمال 
اولی انسان به تحقق به مقام تجرد تام حاصل می شود ملازمه بین عقل اول و 
انسان بالغ به‌مفام تعقل در روایات مشاهده می شود و آدم بالغ به این مقام بعد از 
تحقق به مقام عقل بالمستفاد. آثار هویت عقل در آن طالع می گردد . 

هشتمین قطب عالم امکان حضرت رضا لّ4 در حدیث عمران عقل یا اولین 
صادرو خلق نخست را به «مختلفا بأعراض و حدود ...» تعریف کرد و این تعریف» 
تعریف به لازم است ؛ چون حقایق وجودیه قبول تعریف نمی کنند» از جهات 
مختلفه عقل که در روایت سابق به «له روس بعدد رژوس اخلاثق» تعبیر شد» امام 
به اعراض تعبیر فرمود؛ چه آن که وجود درمقام تجلی و ظهور در مراتب خلقیه 
قبول حدود و اعراض می کند و از حدود و تعین ماهویه در لسان احادیث به حدود 
و اعراض تعبیر می شود «من و تو عارض ذات وجودیم؟. 

مراد از عرض و حدود» عرض باب ایساغوجی نیست و در روایات از حد. 
به حد عدمی لازم ممکن مخلوق تعبیر می شود . 


ملاصدرا و حکمت پونان / ۱۷۳ 


دلیل بر آن که مراد از عرض و حد عرض مصطلح ایساغوجی نیست. آن 
است که امام همام -علیه وآولاده السلام- در تعریف مخلوق اول فررمودند : «خلق 
مبتدعاً ... لافي شيء آقامه ولافي شيء حده ولاعلی شيء حذاه ومثله له. نجعل اخلق من 
ذلك صفوة وغیرصفوة واختلافاً وائتلافاً والواناً ..."۰ در روایت اعراض و کیفیات و 
مقادیر خاص غیرمجرد عقلانی نفی شده است . 

قوله: «لافي شیء اقامه» مراده [3 ان اجرد التام الروحاني» لیس من 
سنخ الاعراض والصور النوعية» لآن العرض یحتاج الی الوضوع وکذلك الصور 
النوعية اجوهرية حالة في موادها التقومة بالادة ومحصلة ومنوعة للمواد 
والاستعدادات . 

بنابر آنچه ذکر شد» جوهر اول از سنخ اعراض و صور نوعیه نمی باشد . 
جوهر اول نفس نیز نمی باشد؛ چون نفس مضاف به مادهٌ بدنی بلکه اضافة به بدن 
مقوم وجودی نفس است و نفوس ناطقه هرگز اضافه به بدن را رها نمی کنند و این 
اضافه ذاتی نفس است. نفس صورت نوعیه بدن است و به حدوث آن حادث 
می شود و به مقام تجرد می رسد . ولی بدن» عرض عریضی دارد. اعم از بدن 
دنیوی و اخروی است . 

اما این که در خواص دوم صادر نخست فرمود : «ولافی شیء حده» تأکید 
فرمود که مخلوق اول مرکب از قوه و فعلیت نیست تا به قوه و فعل تحریف یا 
محدود باشد . دیگر آن که صادر نخست مرأت ظهور حقایق امکانیه نیست» چون 
درصدر و سافهٌ وجودات قرار دارد و فقط حکایت از صفات جمال و جلال حق 
می‌کند و لسان او به (معرفتي» معرفة الله ومن رآني فقد ری الله» مترنم است . لذا 
امام ابوالحسن الرضا 5 فرمود : ولا علی شیء حذاه ومثله ." حقایق مثالیه و 
طبقات سبعهٌ سماویه. اظلال عقل» و عالم شهادت اظلال عالم برزخ» و نفهس 
ناطقه بالغ به مقام تجرد تام عقلانی اظلال عقل و ملک روحانی و روح محمدی و 
قلم اعلای حقند و روح نبوی و قلم اعلا (نورولوی) مرات جمال حق است . 
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چون موجود روحانی و صادر اول در مقام اخذ فیض ماده ندارد و صرف امکان 
او» کافی از برای قبول وجود است. امام م3 از آن به وجود ابداعی تعبیر فرمود و 
چون واسطه ایجاد است . امام فرمود : «فجعل اخلق من ذلك صفوة وغیرصفوة. » 
صفوه حقایق نوریهُ صرفند و غیرصفوه. سکن عالم ماده . 

در حدیث ۱۴ کافی «کتاب العقل» آمده است : «ن الله - عزوجل- خلق العقل وهو 
آول خلق من الروحانیین». قطعاً مراد از مخلوق اول مذکور در حدیث» عقل جزیی 
انسان مادی واقع در عالم ناسوت نمی باشد چون روح انسان» صادر اول 
ولی صادر اول مبداً نور طالع بر نفس انسانی است که او را از مقام عقل 
بالقوه به عقل بالفعل می رساند و عقل منقاد به احکام شرعیه و متأدب به آداب الهیه 
و تخلق به اخلاق الله به عقل کلی متصل می شود و از سلک عقول جزیبه 
خارج می گردد «عقل جزیی» عقل را بدنام کرد» . 

در روایست مذکور در علل الشرایع که قبلاً نقل شد.از حضرت 
ختمی مرتبت 2 : «ٍنه سئل ما خلق الله العقل؟ قال : خلقه ملکاً»» صفات مذکور در 
این حدیث راجع به خلق اول و عقل و ملک روحانی» از قبیل «له روس ... و اسم 
دك الانسان علی وجه ذلك الراس ... وعلی کل وجه ستر وكتابةالاسم و وجود الستر 
وکشف هذاالستر ...» در مقام بیان حقیقت صادر اول و اشتمال آن بر جمیع کلمات 
وجودیه و کتب الهیه و ظهور احکام عقل کلی در عقل جزیی و بلوغ عقل جزیی از 
ناحیه شعاع و نور عقل کلی و کشف ستر از سر عقل بالغ به‌مقام عقل بالفعل یا 
عقل بالمستفاد» عقل شخص وارد به مبانی عقلی و غوامض عرفانی را در دریای 
حیرت فرو می برد و از صمیم قلب» با ریزش اشک ناشی از شوق و عشق به انسان 
کامل محمدی-صلوات الله علیه وعلی آولاده- شعر زیر را زمزمه‌می کند : 

نگار من که به مکتب نرفت و حط ننوشت 

به غمزه مسأله آموز صد مدرس شد 
حدیث عمران صابی در کاین اول (مبداً وجود) و خلق اول» نخستین مخلوق 
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که در لسان روایت همان طوری که نقل کردیم-عفل » قلی نبی اکرم- بنا 
به روایت جابر-ومای یعنی رحمت رحمانیه که مبداً حیات کلیه حقایق وجودیه 
است و اسم رحمان معنای حقیقت وجود یا تجلی حق به اسم حی در مظاهر غیب 
و شهود و نور ختمی مرتبت «آول ما خلق الله نوري» و حقیقت علویه «آنا القلم» که 
به آن جلوهُ اول» قلم اطلاق شده است » مشتمل بر عالی ترین مباحث در معرفت 
حق و مظاهر الهیه است و نیز خطبه و روایات مفصلهٌ منقول از آن حضرت. پایه و 
اساس معرفت ربوبی است که آدمی را به وجد و طرب قدسی وامی دارد که باید 
به ساحت مقدس آن گوهر تابنالك و شمس الشموس عالم وجود عرض کرد : 

پیش رویت دگران صورت بر دیوارند 

نه چنین صورت و معنی که تو داری دارند 
تا گل روی تو دیدم همه گل‌ها خار است 
تاتو را یا رگرفتم همه خحلق اغیارند 

در مطالب آتی بحث ما پیرامون دلایل ارباب حکمت بر توحید و تقریر این مهم 
خواهد بود که غزالی دلایل مشاییه را در توحید و کیفیت صدور کثرت از وحدت و 
قاعدهُ پرهانی «الواحد لایصدر عنه الا الواحد» را درك نمی کند و از مرحوم مجلسی 
نیز مطالبی نقل می کنیم . 

نگارنده این سطور در دوران طلبگی و نیز بعد از تشرف به ارض اقدس 
رضوی در ضمن مطالعة کتب علامه مجلسی؛ مطالبی در مجموعه ای 
گردآورده ام ولی با کمال تأسف با دقت مواضع مطالب نقل شده را منظم و 
مشخص نکرده‌ام و امکان ندارد در مقام نقل » حفظ امانت نکنم . 

حضرت امام - آدام الله تعالی ظلاله در اثر نفیس خود کتاب «اسرار الصلاة» 
فر مو ده اند : گر در کلام بعضی از محدئین عالی مقام وارد شده است که در اثبات 
توحید» اعتماد بر دلیل نقلی است» از غرایب امور بلکه از مصیباتی است که باید 
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به خدا بناه برد . این کلام محتاج به توهین وتهجین نیست والی الله الشتکی ... » . 
مرحوم آية الله العظمی بروجردی -رضوان الله علیه_ نیز به همین مطلب اشارت 
فر موده اند . 

راجع به مرحوم میرزای اصفهانی(قده) حقیر مطلقاً داعی به خدشه وارد آوردن 
به مقام شخصیت آن بزرگوار ندارد و اين که آن مرحوم از عیون تلامیذ 
آقامیرزا خسین نائینی-اعلی الله مقامه-بودند؛ ربطی به بحث ما ندارد. ما با آثار 
اشخاص کار داريم آنچه که آن مرحوم به‌نام «معارف» نوشته اند» نه 
معارف اسلامی است و نه شیعی ؛ آثار آن مرحوم در معارف و تقریرات دروس 
مرحوم میرزای نائینی(قده) را چاپ کنند افرادی که وارث مقام مرحوم 
میرزای اصفهانی در معارفند . آن مرحوم آنچه در معارف نوشته است از 
کنار و گوشه بحارالانوار اخذ کرده است از جمله نقی تجرد روح و نفی تجرد 
موجودات سکن ملکوت و جبروت . 

اوصافی که برای عقل در کافی مذکور است. منطبق است بر عمّل مجرد از 
ماده و خصوصیات مادی . در این زمینه روایات بسیاری آمده و از آن جمله است 
حدیث چهارده از کتاب عقل کافی» امام لته فرموده است : «آول خلق من الروحانیین» 
و در حدیث جابر(ره) مذکور است : «آول ما خلق الله روح نبینا 19» و «آول ما خلق الله 
روحی» و «آول ما خلق الله نوري» و «آول ما خلق الله العقل» و «آول ما خلق الله الاء» و 
«آول ما خلق الله القلم» و فرمودهٌ مولی الموالی «آنا القلم»» همه منطبق است بر 
موجود مجرد نوری مبرا از ماده و مقدار . 

در مبحث حدوث عالم بحار آمده است : «قال آبوجعفر له : یا جابر» کان الله 
ولاشيء غیره. لامعلوم ولامجهول ... خلق محمداً 296 وخلقنا اهل البیت معه من نور 


عظمته حیث لا آرض ولامکان ولالیل ولانهار ولاشمس ولاقمرا . موجود واقم در مرتبه 


اسرارالصلاة» ص ۱۱۶ . 


ملاصدرا و حکمت یونان / ۱۷۷ 


مقدم بر حرکت و زمان و مکان مجرد است . ماروایات دالة بر تقدم ارواح بر 
اجسام به اعتبار کینونت عقلانی و روایات دالهٌ بر تقدم ارواح کمل از انبیا و اولیا و 
تحقق آنها در صعود و نزول به وجود جبروتی که مجموعاً متواتر (و چیزی بالاتر از 
تواتر) می باشند» نقل و به تجرد آنها استدلال می کنیم ؛ هر موجود ابداعی فوق 
زمان و متصف به حدوث زمانی نیست . 

روایات مفصله راجع به توصیف و تعریف ملائکه به لوازم و آثار از قبیل 
«لاپاکلون ولایشربون» و «طعامهم التسبیح وشرابهم التقدیس»» همه دلالت بر تجرد 
ملات‌که دارند. هر موجود غیرمحتاج به غذای مادی» مجرد است و هر مجرد 
بالفطرة ابداعی و قدیم زمانی و حادث ذاتی است . 

قوت جبریل از مسطبخ نبود سود از دیسدار صسلاّق ودود 

کسی اگر از این روایات ‏ که کلیه آنها را به تدریج مورد دقت و تفسیر 
قرار خواهیم داد تجرد نفهمد» قصوری در فهم او باید سراغ کرد نه نارسایی در 
دلالت روایات . فهم معضلات کتاب و سنت واجب کفایی است نه عینی . 

در کتاب التوحید-سماء و عالم- آمده است : «عن قبيصة اجعفي سالت 
عن الصادق 42 : آین کنتم قبل آن یخلق الله سماءاً مبنية وأرضا مدحية آو طلمة 
آونور ..۰؟ ... کنا آشباح نور حول العرش نسبح الله ...6 . از این روایات راجم 
به وجود جمعی قرآنی نوری اهل بیت که مجموعاً تواتر دارند» استفاده می شود که 
ارواح کمل در مرتبه اعلای از جبروت به وجودی فوق تجرد تحقّق دارند . 

از وجود مجرد از مقدار و ماده» حکمابه «عقل» و عرفا به اروح» تعبیر می کنند 
و معلوم نیست مرحوم مجلسی به چه مناسبت کسانی که عقول را به ملائکه 
تعبیر کرده‌اند» گمراه و ضال و مضل می‌داند و می گوید : :«والقول بتجردهم 
وتأویلهم بالعقول زیغ عن سبیل الهدی و ... .۰» 


۱ بحارالانوار ج؟۵ ص ۱۶۸ . 
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صدوق(ره) در علل الشرایع از مولی الموالی و آن جناب از رسول الله ۸8 
نقل می کند : «سئل عن العقل وقال رسول‌الله: خلقه ملکاً له رژوس بعدد 
رژوس اخلائق ... .»ما این روایت را-در گذشته-مفصل نقل و با بیان مراد از عقل 
مذکور در کتاب کافی » بیان کردیم که قول به وجود عقل به نام ملائکه در کلمات 
حملهٌ وحی زیاد است ؛ به خصوص در این روایت از حضرت ختمی مرتبت اه 
تمام خواص صادر اول و عقل نخستین با بیانی حیرت آور ذکر شده است که باید 
گفت : این بیان عرشی بنیان معجزه باقیه به شمار می رود و این قسم از بیان در 
تعریف روخ اول و عقل نخست از عهدهُ بزرگ ترین عارف و فیلسوف خارج است 
و لسان وحی است . وفي هذا بر من حسن التعبیر عن وحدةالعقل مع تکثره 
واشتماله علی جمیع اخلائق اشتمالا جمیعاً احدیاً اطلاقیاً وکيفية ظهور ارتباطه 
مع اخخلائق ومع الانسان البالغ ٍلی مقام العقل بالفعل والکامل في العمل خاصة والتعبیر 
بالرآس والوجه وکتابة الاسم و وجودالستر وکشفه عند بلوغ الانسان بقام التعقل 
والتمییز لفهم الفرائض والسن وقثیل العقل الاول والنور الاحمدي ل؟ بالسراج 
في البیت بالنسبة الی العقول البشرية والاشارة لی ارتقاتها وطیرانهاالی فضاء القدس» 
ما یبهر العقول وتدهش النفوس ویعجز الفحول . وقد آخبر رسول الله 296 عن مرتبته 
وروحه ونوره وظهوره في اجبروت وهو آعرف بنفسه. فافهم واغتنم . 

نیز باید صریحاً گفت که مرحوم میرزای اصفهانی از تلامیذ بزرگ مرحوم 
میرزای نائینی و از قرار اظهار معاصرانش عالمی شریف و جلیل القدر بودند. 
بنده چه داعی دارم که بخواهم شخصیت آن بزرگوار را مورد خدشه قرار دهم و 
حقیر در عین احترام به بزرگانی که نظیر آنها مشکل است در روزگار ما بیدا شود 
هرگز در فکر تشخص نبوده‌ام «آن ذره که در حساب ناید ماییم» ولی خود آن 
مرحوم به هر علت که باشد برای خود مشکل ساخت و سلب دیانت از مردمی کرد 
که از او به مراتب بزرگ ترند . 

قال الامام فخررازي : «آن التکلمین جوزوا آن یکون العالم علی تقدیر کونه آزلاً 
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معلولاً لعلة آزلیة» لکنهم نفوا القول بالعلة والعلول لابهذا الدلیل» بل با دل علی 
وجوب کون الوثر نی وجودالعالم قادراً. وآما الفلاسفه فقد اتفقوا علی آن الازلي 
یستحیل آن یکون فعلاً لفاعل مختار فاٍذن حصل الاتفاق علی آن کون الشیء آزلیاً 
ينافي افتقاره الی القادر اختار ولاینافی افتقارة الی العلة الوجبة واذا ظهر الامر کذلك 
ظهر آنه لاخلاف فی هذه السألة و 

یکی نیست که از این امام رازی سوّال کند که به چه دلیل چنین مطلب نادرستی 
را به حکمانسبت داده‌ای» علم به نظام کل و علم به نظام اتم را حکما ارادهٌ حق 
می‌دانند و در مقام نحوهٌ اراده و اختیار حق مفصل سخن گفته اند و تصریح کرده اند 
که مختار حقیقی حق-تعالی- است و ممکنات مختار صرف نیستند و غایت فعل 
آنها مستند به امری غیرذات آنهاست و اراده و قدرت و اختیار آنها اظلال اختیار و 
قدرت و ارادهٌ حق است . 

خواجه در مقام ابطال و بی اساس بودن کلام او گفته است : «هذا صلح من 
غیر تراضی الخصمین وذلک لان المتکلمین بأسرهم صدروا کتبهم بالاستدلال 
علی وجوب کون العالم محدثاً من غیر تعرض لفاعله» فضلا عن آن یکون فاعلا 
مختاراً آو غیرمختار؛ ثم ذکروا بعد اثبات حدوثه آنه محتاج محدث ومحدثه یجب 
آن یکون مختارا» لانه لو کان موجباً لکان العالم قدیماً وهو باطل با ذکروه 
ولا . فظهر آنهم (التکلمون) مابنوا حدوث العالم علی القول بالاختبار» بل بنوا 
الاختیار علی احدوث . 

«وآما القول بنفی العلّة والعلول» فلیس بتفق علیه عندهم (متکلمین) ؛ لگن 
مثبتی الاحوال عند العتزلة قائلون بذلك صریحاً . وایضاً اصحاب هذا الفاضل اعنی 
الاشاعرة یثبتون مع البداً الاول قدماء ثمانية سموها صفات البداً الگول» فهم بین 
آن یجعلوا الواجب لذاته تسعة وبین آن یجعلوها معلومات لذات واجبة هي علتها . 
وهذا شیء |ٍن احترزوا عن التصریح به لفظاً» فلامحیص لهم عن ذلك معنی» فظهر 
آنهم غیرمتفقین علی القول بنفي العلة والعلول مع اتفاقهم علی القول با حدوث . 
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وآما الفلاسفة فلم یذهبوا ٍلی آنٌ الازلی یستحیل آن یکون فعلاً لفاعل مختار» بل 
ذهبوا الی نْ الفاعل الازلي التام في الفاعلیه» یستحیل آنْ یکون فعله غیر آزلي ولا 
کان العالم عندهم فعلاً آزلیً آسندوه لی فاعل آزلي تام في الفاعلية ... ولم یذهبوا 
آیضاً الی آنه-تعالی- لیس بقادر مختار» بل ذهبوا الی آن اختیاره وقدرته لایوجب آن 
کثرة فی ذاته وآن فاعلیته لیست کفاعلية امختارین من امحیوانات» وکفاعلية امجبورین من 
ذوی الطبایع اجسمانیة» . 

خواجه. قدم ذاتی را خاص حق می‌داند» نه قدم زمانی صفاتیون (اشاعره) 
همان طوری که «ابوحامد» اصرار می ورزد» قائلان به قدرت و اختیار و اراد عین 
ذات را جزء نافیان صفات آورده اند و آنها را با معتزلهٌ قائلان به‌نیابت یکی 
داشته انن: در بیان این معنی که فعل فاعل ازلی متصف به وجوب و قدم داتی 
می شود ازلی و غیرمسبوق به عدم صریح باشد مطالب ابوحامد غزالی و 
علامه مجلسی را نقل و مورد بحث قرار می دهیم . 

قول به قدم ذاتی غیرحق باطل است» لذا خواجه فرمود فعل ازلی محتاج 
به فاعل واجب بالذات ازلی است» ولی ازلیت ذاتیه و سرمدیت از مختصات 
حق-تعالی- است . لذا امهات صفات بنابر مشرب اشاعره. باید معلول ذات باشد 
و اگر معلول نباشد» باید متصف به ازلیت ذاتیه و وجوب ذاتی باشد . 

اگر شرع مقدس از وجود موجوداتی در عوالم غیرزمانیه و معرا از اتصاف 
به مکان و ماده و مقدار اخبار فرمود» جنین موجوداتی ابداعی و مستغنی از ماده 
جسمانی و مقدار خواهند بود و چاره ای جز قبول قدم زمانی آنها نیست. لذا 
مرحوم مجلسی بسیار ساعی است که بالمره مجرد را انکار نماید و ملائکه را 
اجسام مادی نوری به حساب آورد» ولی خواصی که برای ملائکه به خصوص 
حوامل عرش و وسایط فیض و واسط؛ه علم و وحی و تنزیل» در شرع اثبات 
شده است ‏ نمی توان از آن وجودات مقدسه» طیوری بسیار بزرگ تر از باز و کبوتر 
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صعود و نزول و تمثل و تنزل از خواص مجرد است و سيأتي تحقیق اخق عند 
تعرضنا للأخبار والتصوص والظواهر الدالةَ علی تجرد آرواح الکمل قبل آبدانهم (انیی 
واولیا) و |ثبات عالم اجبروت اجرد عن الادة والزمان والقدار وعدم التنافی بین الفیض 
الازلي وحدوث الستفیض وییان احدوث الزماني مطابقاً للشريعة احمدية 182 ونفي 
قدم الواد والعناصر وسنحقق آنه لامنافاة بین قدم امجود والفیض وحدوث العالم کما 
آنه لامنافاة بین آزلية الولاية احمدية آو العلوية وظهورها وتجلیها في اللك واللکوت 
وکشف الستر عن وجه هذه الکلمة النورية الالهية نحن الاخرون السابقون . » 

بودنور نبی حورشید اعظم گه از موسی پدید وگه ‏ زآدم 

قال 1 : «معرفتی بالنورانية معرفة اللّه» . 

اما روایات وارد در نفی اراده و مشیت از حق بالمرة و تعجب از این که حقیر 
در مقام قول نافیان اراده از حق -العیاذ باللّه- گفته ام و همه باید بگویند و نقل این که 
شیخ کلینی هم قائل به نفی اراده از حق شده است حاکی از آن است که شیخنا 
الاقدم کلینی متکلم و اهل تحقیق نبوده و توجه نداشته است که صدور فعل از 
مبداً وجود اگر مستند به مشیت و اراده نباشد» لازم می آید که حق-تعالی-متکلم و 
فاعل و خلاق بلا اراده باشد و جواب میرداماد» ثالث المعلمین را از شبهة 
مرحوم کلینی(ره) نقل کردم به آن جا رجوع شود . 

مابه عروة‌الاسلام صدوق و ثقة الاسلام کلینی و دیگر مشایخ حدیث از 
آن جهت احترام قائلیم که مردانی زاهد و از عشاق واقعی ائمه #28 بوده اند و در 
سخت ترین لحظات زمان به جمع آثار اهل بیت پرداخته اند و اگر آنها و روایتی که 
علوم اهل بیت 94 را با حفظ امانت به محدثان بزرگ منتقل کرده اند نبودند» ما هم 
نبودیم؛ آنها ولی نعمت ما محسوب می شوند و شهرت آنان نزد عامه و خاصه 
به تقوا و امانت و ولع آنها در حفظ آثار امل بیت در ابعاد گوناگون معارف شیعی 
بسیار مهم و وجود آنها واسطهٌ فیوضات و خیرات و برکات است . ولی دوران آنها 
دوران نضح علوم و معارف و فقه و اصول فقه شیعه نمی باشد. لذا بعضی از 


۱۸۲ / نقدی بر «تهافت الفلاسفة» غزالی 


تفسیرات شیخ اعظم کلینی و محدث عظیم صدوق. وافی به مقاصد ائمه ۱8 
نمی باشد . 

درود و رحمت خدا بر ثقات از راویان از برادران عامه اهل سنت و جماعت باد 
که روایات مشتمل بر فضایل ائمه 148 را در دوران خفقان ناشی از حکام جور نقل 
و در کتب خود نوشتند و از حق و حقیقت تبعیت کردند و نهایت صدافت و امانت 
را به کار بستند و مابه همان احادیث بر خلافت و ولایت ائمه خود استدلال 
می‌کنیم . جمع آوری حدیث با آن نظم و سفر به بلاد مختلف برای نقل حدیث از 
ات از کوه کندن با مژه چشم مشکل تر بود. روایت «حب علي حسنة لاتضر معها 
السیئة» را زمخشری از مشایخ عامه نقل کرده است و بر احادیث عترت و غدیر و 
بط این دوع اساسن و ابیت و سامت متی استا: 


ارادهٌ حق و نحوء تعل قآن 


مبحث اراده حق و نحوه تعلق آن به‌تمام نظام وجود با حفظ وحدت از 
عویصات علم کلی است و قطعاً متعلق آن تمام نظام وجود است «صعوداً و 
نزول*»» کما این که علم مبدا وجود که عين ذات است با حفظ وحدت مشتمل بر 
علم به کافه حقایق است و درك اين مطلب شامخ که از مشکل ترین مباحث ربوبی 
است» بی آندازه صعب است ؛ چه آن که ملالك علم حق حصول صور کثیره اشیا در 
ذات ‏ قبل از پیدایش کشرت عینی و خارجی نمی باشد تا لازم آید که صور علمی 
اشیا» اجزای ذات حق یا عوارض و لواحق او باشد؛ علم حق به ذات و به اشیا علم 
حضوری و در عین وحدت مشتمل بر کافهٌ اشیاست لان صرف العلم لایخرج عن 
حيطة ذاته شيء من الاشیاء . 

اراده نیز واحد و واجب و مراد متکثر و ممکن است؛ چون اراده حکمی دارد 
و مراد حکمی خاص خود. فدرت و اراده و علمء واجب و متصف به قدم ذاتی 
و وجوب ازلی. مقدور و مراد و معلوم» متکثر و ممکن و حادث و قادر و مرید 
و عالم واجب است و مبرا از احکام کثرت و امکان و قدم غیری برخلاف متعلقات 
صفات . 

ماقبل از نقل روایات و آیات در اراده حق و نحوه تحقق آن کلامی از 
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شیخنا السید. خاتم الفقهاء مغفورله بروجردی نقل می کنیم تا معلوم شود که آن 
مرحوم در عقاید به سبک محققان از حکما بحث می‌نمود و مرحوم مجلسی را 
محدثی عظیم می‌دانست؛ نه متکلمی محقق و اين که آن مرحوم از حواشی مرحوم 
آقای طباطباتی بر بحار واهمه داشت » چه علتی داشته است و کتاب بحار نیز مانند 
همه کتب مولف غیرمعصوم بالاخره مورد تحقیق قرار می گیرد . اگر مراد این باشد 
که تحقیقات علامه مجلسی جزء نصوص دینی واجب الاتباع است » احدی به این 
امر ملتزم نمی شود و انتساب آن به مرحوم مجلسی نیز رفع مشکلات نمی کند . 
برخی از روایات مورد توجه علامه مجلسی است که با دفت خاص مرحوم 
آقای بر و جردی سازش ندارد . 

مرحوم بروجردی در بحث «طلب و اراده» (بنابر تقریرات یکی از اعاظم 
تلامیذ آن مرحوم) می فرماید : 

(أقول: الورود في هذا الیدان والاشتغال بمصارعة الفرسان خطیر ورب ذهن 
صاف لاترضی آن نورده في هذاالبحر العمیق الذي لاینجو مه الا الاوحدي 
من الناس . فلنشر |شارة |جمالية (لی ما قیل في جوانب ما ذکر من الاشکال» ثم نخرح 
من هذا البحث فنقول: قال احکیم القدوسی-خواجه-(قده) في مقام اجواب 
عن الاشکال (آي | اذا کان الکفر والعصیان والاطاعة والایمان مسبوقة بارادته-تعالی- 
وعلمه بالنظام الا فکیف یکون التکلیف الشروط بالااختیار؟): بان العلم تایع 
للمعلوم» لا ان العلو م تابع للعلم . . وآوردوا علیه ایراداً واضحاً فقالوا :لد العلم الذي 
موتابع للمعلوم هوالعلم الاتفعالي لا العلم الفعلي الذي هوعلة لوجود الملوم 
فی ا حارج وکلامنا في القام» في علمه -تعالی- الذي هو عین |ٍرادتهالازلیهالتي بها 
وجد کل شیء ویوجد من البدو الی اشتم . . والظاهر آن مثل هذاالعنی بلغ من الظهور 
والوضوح درجة لایمکن آن یقال نه خفي علی مثل ذلك احقق . . فالاولی آن نوجه 
کلامه بحیث لاير د علیه هذا ال یراد . 

«فتقول: لایخنی آن الراد من النظام الا الاکمل الذي یکون متعلقاً علی |ٍرادته 
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-تعالی-هو سلسلة العلل والعلولات من بدوها الی ختمها» فرن دار الوجوده 
دار العلل والعلولات والاسباب ولکل من الوجودات الامکانیه تأثیرات مخصوصة 
بنفسه لاتوجد في غیره وعلیه الاشیاء لعلولاتها لیست مجعولهة واغا هي من جهة 
خصوصیات في ذواتها -والذاتیات لاتعلل-وامجصول اما هو ذوات العلل والاسباب 
باعل البسیط . فکل موجود وان سبقته الارادة ال*زلية وکان وجوده مفیضاً (مفاضا) 
من قبل البدا الفیاض لا آنْ له خواص وآثار ذاتية غیرقابلة للجعل وبها نصیر علة لخیره 
وموثرا فیه . وعلی هذا فما تعلق به العلم الفعلي آعني |رادته التکوينية [غا هو وجود 
الاشیاء وحققها بذواتها وآما علیتها ومعلولیتها فمتعلقتان ما یشبه العلم الانفعالي لعدم 
کونهما مجعولتین حتی یسبقهما العلم القضائي الفعلي . 

باید دانست که خواجه(ره) در شرح اشارات با آن که در اول کتاب شرط 
کرده‌بود که فقط کلمات رئیس را تقریر و شبهات وارد بر شیخ را جواب بدهد» در 
مسأله علم واجب به مراتب خلقی» چون مسلک شیخ را ناتمام دانست» بر او 
اشکالاتی نمود که بعضی از اشکالات او برخلاف زعم سید داماد و ملاصدرا 
به شیخ وارد است» صریحاً علم به‌ذات و تعقل و شهود ذات را کافی از برای 
صدور حقایق امکانیه دانسته و علم حق را علم فعلی مبداً حقایق خارجیه می داند» 
نه علم تابع حقایق خارجیه و آن را عین ذات و علت اشیا می‌داند و تعقل ذات را 
ملازم با ایجاد عالم می داند و به آبن سینا اشکال می کند که علم حق به ذات ملازم 
است با ایجاد اشیا. نه علم صوری بر اشیا . 

با این وصف می توان علم حق را به جهت انکشاف از حقایق عارجیه و 
تطابق بین خارج و ذهن» تابع معلوم دانست و از آن جا که علم به‌ذات از باب 
عینیت دات نسبت به علم به اشیای خارجیه و علیت ذات نسبت به اشیا بوده 
می‌توان گفت : ذات علت اشیاست . و نیز می‌توان گفت علم علت اشیاست 
وان قلت : الاشیاء عبارة عن آنحاء تجلیاته -تعالی-» صدقت وان قلت : الاشیاء آنحاء 
تعقلاته ایضاً صدقت . و از علم مقدم بر کثرت به «علم عنایی» و «اراده» 
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تعبیر کر ده اند . 

به مرحوم آقای بروجردی گفته شد که برطبق روایات ارادهٌ حق عین احداث و 
ایجاد است ایشان فرمودند : شماباید در علم کلام تحقیقی این مطالب را 
حل کرده باشید . شسخص ایشان در بروجرد شوارق نیز تدریس می کردند 
(بنابه گفتهٌ خودشان) . 

کسی که از عهده تدریس شوارق برآید» می تواند شرح اشارات و دیگر آثار 
تحقیقی حکمی را تدریس کند. این که مرحوم آقای مطهری -رحمه الله - 
نوشته اند : صاحب شوارق مرد متأملی نبوده است» معلوم می شود آثار صاحب 
شوارق را به دقت مطالعه نکرده اند . شوارق را اساتید محقق فن مانند آخوند نوری 
و آخوند ملااسماعیل اصفهانی و آقاعلی حکیم تدریس می کرده و بر آن حواشی 
و شته ]رای 

به هر حال آنچه مرحوم سیدنا الاستاد - آعلی الله قدره في النشات الا لهیة- در 
توجیه کلام محقق طوسی بیان فرموده اند» درست به نظر نمی آید و برخی از اعاظم 
نیز به فرموده آن مرحوم اشکالاتی کرده اند» ولی کلام او به وجهی برمی گردد 
به فرمودهٌ محقق خراسانی (صاحب کفاية الاصول) از باب مناسبت بین خلایق و 
افاعیل آنها به اعتبار اتتضاآت صور قدریه علمیه» و اين که برخی از قاصران 
محقق خراسانی را جبری مسلک دانسته اند» باید تحصیل فهم کنند . مگر امکان 
دارد زعیم علمی و مرجع دینی شیعه» قائل به جبر باشد ؛ چه آن که اراده و قدرت و 
اعتبار ما متعلق اراده و قدرت و اختیار حق است و اگر کسی تفوه کند که ما در 
افاعیل خود مستقل در ایجادیم» مصداق بالا تفاقالقدري مجوس هده‌الامة» 
می‌باشد و هیچ عملی از هیچ موجود امکانی بدون حول و قوه و اراده و مشیت 
حق انجام نمی گیرد و صور قدریه در مرتبهٌ حضرت علمیه به واسطة مناسبت صور 
با اسمای الهیه ظاهر در صور؛ اقتضای خاصی دارند که غیرمجعول است 
بلامجعولية ال*سماء الالهية . 
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اشارة ۱ 

لقد صح النقل الستفیض عن سید البرایا وخا الاولیاء والانبیاء له آنه قال: 
«جفت الا قلام وطویت الصحف» . وقال سیدنا 2 : «اول ما خلق الله القلم . فقال له : 
اکتب . فقال : مااکتب؟ قال : القدر ماکان ومایکون وماهو کائن الی الابد . وقال 
ایضا: ما من نسمة كائنة الی یوم القيامة الا وهي کائنة. 

واذا قال -صلوات الله وسلامه علیه وعلی آله : جف القلم با هو کائن . فقیل له : 
یارسول الله» ففیم (با) العمل؟ فقال : اعملوا فکل میسر لا خلق له» . 

ونقل عنه 282 الفریقین : «مامنکم من آحد لا وکتب مقعده من النار ومعقده 
من انة . قالوا : آفلا تتکل علی کتابنا وندع العمل؟ قال : اعملوا» فکل میسر لا خلق 
له . آما من کان من آهل السعادة فسیسر لعمل آهل السعادة ... ۷ ثم قرء 292 : «فأما من 
آعطی واتقی وصدق باطحسنی ۰ وفالوا: «نحن فی آمر فرغ آوآمر مستانف؟ 
قال 2 : في آمر فرغ وفي آمر مستأنف». 

در تبعیت اعمال از «قدر» و عدم منافات قدر با اختیار» روایاتی معجز نظام و 
عرشی بنیان از اهل بیت «ا داریم که بیان خواهد شد . 


مراتب فضا و قدر 

قضا و قدر دارای مراتبی است : مرتبه اعلای قضای سابق بر جمیم اشیا مرتبه 
احدیت و اول مرتبهُ قدر علمی؛ مرتبه واحدیت است و عقل اول و قلم اعلا-که از 
آن به «اول ما خلق الله القلم» تعبیر گردیده_منشاً قدر است در مرتبه نازله » بنابراین 
مرتبةٌ روحانیت قبلهٌ ارباب عرفان علی !189 کاتب قدر است به‌ید قدرت حق» و آن 
حضرت در مقام نهی از تفکر در «قدر» خود تلویحاً به سر قدر اشاره فرمود و 
به اعتباری به قدر در مقام تعین ثانی نیز عالم است و کشف قدر فقط اختصاص 
به خاتم الانبیاء و خاتم الاولیاء دارد» کما صرح به الشیخ الاعرابي. مراد از 
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خاتم الاولیاع علی و یکی از افراد عترت است علی سبیل تجدد الافراد هر یک از 
ائمه خاتم ولایت محمدیه اند . 

صور قدریه که از آن تعبیر به «تعینات اسمایبه) و امین خلقی در علم حق» و 
نیز از آن به (قوابل" تعبیر می کنند» به تجلی حق به کلمهٌ اکن» وجودیه و حفیقت 
امر واحد تکوینی که در قرآن از آن به «وما آمرنا الا واحدة» تعبیر کرده اند » به خست 
نظام اتم قبول وجود خارجی می کنند و در انسان علاوه بر قبول آمر تکوینی» اوامر 
تشریعی نیز وجوددارد. اطاعت و عصیان امر تشریبعی » ناشی از استعدادات 
خاص هر شیء است و در این مقام اين کلام پیش می آید که به اعتباری علم تابع 
معلوم است و مبداً ایجاد اعیان را وجودمی دهد و هر وجودی مقتضیاتی ذاتی دارد 
که به جعل جاعل نیست » مثل حرارت برای نار و حیوان ناطق برای انسان و کفر و 
فسوق جهت فراعنه و ایمان و اطاعت برای مومنان . 

و به اعتباری علم علت معلوم انتتت والی هذه الدفقَة قيقة آشار احقق اخراساني 
فی الکفاية : (ذا توافقتا فلابد من الا طاعة والایمان-الی آن ساق الکلام بقوله : - الناس 
معادن کمعادن ... الخ» . 


کلامی در باب طینت 

در احادیث قضا و قدر و روایات طینت به آنچه ذکر شد» تصریح شده است . 

قال بعض انحققین من آرباب العرفة : العلم تابع للمعلوم» فمن کان مومنا في ثبوت 
عینه وحال عدمه (آي عدمه اشارجي قبل ظهوره العيني) ظهر بتلك الصورة في حال 
وجوده (آي یظهر فی امخارج مطابقاً لا في صورته القدري آو القضائي) وقد علم الله 
ذلك منه آنه هکذا یکون (آي احق یعلم آنه یظهر بصورة الاشقیاء آو الاولیاء آو کان 
بحسب وجوده القدري واستعداده الذاتي مستعداً لقبول الاطاعة والعصیان 
بحسب العوامل اخارجیة) فلذلك قال وهو آعلم بالهتدین «وقلنا اهبطوا بعضکم ۱ 
لبعض عدو» ولا قال مثل هذا. قال ایضاً: «مایبدل القول لدي». لآن فولي علی 
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حد علمي في خلقي. وما آنا بظلام للعبید آي ما قدرت علیهم الکفر الذي يشقیهم ثم 
طلبتهم بالیس في وسعهم آن یاتوا به» بل ماعاملناهم !لا بحسب ماعلمناهم 
وماعلمناهم !لا با آعطونا من نفوسهم نما هم علیه . 

فان کان ظلم» فهم الظالون ولذلك قال: ولکن کانوا آنفسهم یظلمون فما 
ظلمهم الله . کذلك ما قلنا لهم (آي القول التكويني وٍظهار الصور القدرية من العلم الی 
العین) الا ما آعطته ذاتنا آن نقول لهم وذاتنا معلومة لنا ها هی علیه من آن نقول کذا 
فماقلنا الا ماعلمنا. انا نقول : قلنا القول ولهم الامتثال (بحسب الارادة التكوينية 
وکلمة «کن الوجودية ول قلّالشیء |ذا آردناه (لشسیء) آن تول له کُن» فیکُون"» . 
ومن آمهات الاسماء القائل والتکلم لابصوت یقرع وکلام یسمع بسمع الظاهري 
للحیوان) وعدم الا متثال مع السماع منهم (بحسب الارادة التشريعية آي العلم 
عصالح العباد ومفاسد افعالهم) . 


مخالفان فلسفه روح کلام حکما را نیافته اند 

نگارنده در مقام نقد مطالب تهافت از مرحوم مجلسی و صاحب ابواب الهدی 
مطالبی نقل می کنم؛ تا معلوم شود که اين جماعت مطالب حکما و عرفا را 
مس نکرده اند» چه حکمت و عرفان درست باشد یا باطل و حقیر اعتقاد ندارد که 
فلسفه صورت مخالفت با کتاب و سنت به خود گرفته باشد» و فلاسفة اسلام برای 
کوبیدن اسلام» تظاهر به اسلام کنند! و ما روایات و آیات داله بر بقای انسان بعد از 
مرگ و تجرد نفوس از ماده را نقل می کنیم و همچنین دیگر مباحث مربوط به عقاید 
را که ابوحامد نقل کرده و مرحوم مجلسی و میرزای اصفهانی در آن مسأله 
بحث کرده اند نقل می نماییم و بدون تعصب به مباحث ادامه می دهیم . 

از آن قسمت مطلب که از مرحوم آقای بروجردی -قدس الله لطیفه- نقل کردم 


۱ نحل (۱۶) آیهُ ۴۰ . 
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معلوم می شود که روش ایشان و سبک بیانشان در عقاید غیر از روش 
مرحوم مجلسی است . 

تک ی اروت 
اسفار را خوب درك نکرده است» بی دلیل نگفته ام . در مقدمه اصول المعارف 
محقق فیض. ایرادات مرحوم جلوه را بر ممشای آخوند در حرکت جوهر 
نقل کرده‌ام و حدود دویست صفحه را اختصاص به این بحث عمیق داده ام و احدی 
به آن تفصیل و اعمال دقت در حرکت جوهر مطلب ننوشته است . 

پیش کشیدن مناقشه حقیر بر میرزای جلوه - آعلی الله مقامه الشریف- چه ارتباط 
با بحث ما دارد. و اساتید بزرگ عصر ما -اعلی الله مقامهم- مرحوم جلوه را مانند 
آقای علی حکیم و آقا محمدرضا متضلع نمی دانستند . اصولاً شخص متدرب در 
حکمت متعالیه در هر عصر نادر است . لذا مرحوم حاج شیخ محمد حسین 
اصفهانی معروف به کمبانی که در دقت نظر و هوش و استعداد داتی فرید زمان خود 
است» صریحاً می فرموده است : اگر در اقصا نقاط ممالک اسلامی کسی وجود 
داشته باشد که از عهده تدریس اسفار برآید» بدون معطلی برای استفاده از آن 
استاد » کارهای خود را رها و به سراغ او می روم و از محضر او استفاده می کنم . 
بسیاری از مدرسان اسفار #کاریکاتور» اسفارگو بودند . 

دج 

این که حضرت آقای محمدتقی شریعتی در مصاحبهٌ خود گفته بودند مرحوم 
میرزای اصفهانی به آقا شیخ محمود حلبی می فرمود : شیخ محمود! من این مطلب 
را که حکما گفته اند» برای تو تقریر می کنم» خوب دقت کن و تصدیق کن که آیا 
مطلب را فهمیده‌ام یا نه؟ یعنی دنبال حجت شرعی می گشت و آقاشیخ محمود 
همان حجت زمان او بود» چرا آن مرحوم کلمات حکمارا برای ارباب فن 


و مقدمهٌ علامه مظفر بر اسفار اربعه و تحفة الحکیم . 


ارادةٌ حق و نحوه تعلق آن / ۱٩۱‏ 


تقریر نمی کرد و چرا در آثار خود مطالب آنها را خوب تقریر نمی کند تا بعد از 
تحریر کامل به نقد مطالب بیردازد؟ چرا از افراد محققی مانند آقامیرزا 
مهدی آشتیانی و آقای شاه آبادی و آقای عصار و آقا میرزا احمد آشتیانی با مکاتبه 
مطالب حکمارا بعد از تقریر کامل» مورد ایراد قرارنمی داد و از آنها جواب 
نمی خواست؟ ! 

آقا شیخ محمود قهراًمی گفت : فهمیده اید و آن مرحوم به‌هدم بنیان آن کلام 
می پرداخت . واقعاً اگر آن مطالبی را که برای شیخ محمود بیان می داشته از اين 
قبیل است که در کتب خود ذکر کرده است» جواب منفی است؛ آن مرحوم به عمق 
مسائل فلسفی راه نداشته است . 

روزی برای دیدن دوستی به مدرسه مرحوم صدر اصفهانی -واقع در جنب 
مسجد امام تهران-رفتم دیدم آقای حلبی مجلس را گرم کرده و به جان 
محقق سبزواری افتاده است ! و هر دم از آن مرحوم تعبیر به «چافاله حکیم»! 
می کرد. و او را مورد حمله قرار داده‌بود که در بهشت جماع (وقاع) را منکر 
است! و بعد از بیانات نامربوط به وعظ و تبلیغ و شریعت محمدی 2 گفت : نه 
وجود اصل است نه ماهیت» ات اضا ارت ۱ 

برخی از مردم اهل انصافند و صریحاً می گفتند ما قریحه با ذوق فلسفی 
نداریم» ولی در دیگر علوم ماهر بودند. حضرت استاد محقق آقاموسی زنجانی 
-آدام الله آیام ٍفاضاته - فرزند ارشد مرحوم آقای حاج سید احمد زنجانی اعلی الله 
مقامه» که مردی عالم و متقی بود و خلق محمدی داشت. من به جناب آقاموسی 
ارادت خاص دارم- چندین مرتبه به حقیر فرمودند : من به درس آقای طباطبائی 
می روم و خوب درك نمی کنم چه می گوید. بعد از مدتی گفتند معلوم می شود 
مشکل در وجود من است و ذوق فلسفی ندارم . ولی معظم له در فقه و اصول مبرز 
و واقعاً اهل علم به معنای خاص آن می‌باشند و در علم رجال وحید و فرید زمان ما 
هستند و بسیار منظم درس خوانده اند» دفت و وسواس ایشان در کار علمی» 
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جناب آقام وسی -روحی فداه_ذوق فلسفی داشتند» ولی باید مدت‌ها 
ممارست در این علم می نمودند و به تدریج راه می افتادند . قسمت الهبات فلسفه 
بسیار مشکل و عمیق است و جز با قریحه وقاد و کار مداوم و تقکر و ممارست 
دایمی و حضور در درس استادی که در این علم ورزیده باشد» نمی توان توفیق 
حاصل کرد. استاد بارع و متضلع و با طلاقت لسان در هر علمی چاره ساز است . 
تجرید می خواندم . آقای شیخ زین الدین زنجانی (اگر حافظه اشتباه نکند) که مدتی 
در مشهد تحصیل کرده بود و دست تقدیر او را به درس معارف میرزای اصمهانی 
-رحم:ء الله علیه- کشانده بود» روزها جلو مدرس مقابل کتابخانه فیضیه 
پر از خون نمی شدء دست نمی کشید . تحت تأثیر تبلیغات مرحوم شیخ محمد 
خالصی زاده که زمانی در کاشان تبعید شده بود» قرار گرفته بود و اقاسیدحسن 
جهرمی شریعتمداری نیز کنار آقا شیخ زین الدین زنجانی می نشست . 

مرحوم آقا سیدحسن قاضی پسر برادر آقای قاضی تشریف می آوردند مدرسه و 
من گاهی اشتباهات خود را در شرح تجرید از آن جناب سوال می کردم . آقای 
قاضی طباطبائی مردی فاضل و متخلق به اخلاق حسنه و نجیب و با وفار و 
خندان رو بود و به واسطه همین فضایل و مکارم موردتوجه آیت الله بروجردی 
بودند -ومضافاً بر آن که آقای بروجردی که بنابه فرمودهٌ استاد علامه طباطبائی از 
حیث قیافه شباهت عجیبی به مرحوم جمال السالکین آقا سیدعلی آقای قاضی 
داشت- و اعتقادی راسخ نیز به مرحوم آقا سیدعلی آقای قاضی داشتند» از این 
جهت نیز به ایشان علاقه داشت و برای او احترام خاصی فائل بود . 


اراد؛ٌ حق و نحو تعلّق آن / ۱۹۳ 


آقای آقا زین الدین زنجانی که بعدها فهمیدم فرزند مرحوم آقاشیخ فیاض 
زنجانی هستند و شیخ فیاض از تلامیذ آقا شیخ هادی تهرانی مکفر بود و کتاب 
اجاره ای نیز چاپ کرده‌بود که می گفتند تقریرات درس شیخ هادی تهرانی 
می‌باشد . این شیخ هادی تهرانی از تلامیذ شیخ انصاری است (غیر از شیخ هادی 
تهرانی معروف به شیخ هادی نجم آبادی برادر آقا حسن نجم آبادی تهرانی از تلامیذ 
درجه اول شیخ اعظم انصاری است که شیخ می فرموده است : من برای چند نفر 
درس می گویم» یکی از آنها آقاحسن تهرانی است.) 

جناب آقا زین الدین (که از طرف پدر خود آقا شیخ فیاض زنجانی نیز عداوت با 
فلسفه داشت » چون استاد پدر او شیخ‌هادی تهرانی مخالف فلسفه و دب او 
تخطته کلیهُ علما و فقها بود و عاقبت تکفیر شد) بنده را از شرح تجرید خواندن 
منع می کرد که مبادا مقدمه شود برای قرائت منظومه و شرح اشارات! و می گفت 
ملاصدرا معتقد است که این دست من خداست و فاضل کاشی و سید حسن 
جهرمی او را تأیید و در کفر حکما و خطری که از اين فرقه اسلام را تهدیدمی کند» 
سخن ها می گفتند و گاهی آن مرحوم حالت خلاف عادت به خود می گرفت» و 
خطر وارد بر اسلام را از جانب ملاصدرا و فیض و حکیم سبزواری کأنه 
لمس می کرد . 

در همان زمان تبلیغات کمونیستی و شیوعی گری همه جا را فرا گرفته‌بود و 
به یاد دارم که کتابچه ای از طرف چپی ها چاپ شده بود و ملاصدرا رابا ذکرنام مورد 
حمله و دشنام و امانت قرار داده‌بود و از این که او و دیگر حکمابه بقای نفس و 
تجرد روح قائلند. آنان را صاحب مغز متعفن قلمداد کرده‌بود و به خیال خود تمام 
ادراکات انسانی را خلاصه در فعل و انفعالات سلول‌های مغزی نموده. و اعتقاد 
به ماورای طبیعت را مانع پیشرفت ملت ها در علوم مادی قلمداد کرده بودند! غافل 
از آن که کلیهُ مکاشفان و مخترعان در طب و صنعت موحد بوده اند و دین به‌معنای 
واقعی هرگز افیون جامعه نمی باشد و علل عقب ماندگی مسلمان‌ها را باید در 
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سال‌ های بعد که من به نجف مشرف شدم» همان رساله را شیوعی‌ها 
به زبان عربی منتشر کرده بودند و کتابی نیز به نام «الله في قفص ال تهام» چاپ شد که 
مطالب آن آدمی را به حیرت می‌آورد که چرا مخالفان مذاهب» حکمای اسلام را 
مورد طعن قرار می دهند نه فقها را . 
برگرداند» باید گفت نه خود آقامیرزا مهدی مطابق نوشته‌های او که نقل 
خواهیم کرد» به فلسفه و عرفان وارد بوده است و نه شاگردان ایشان قدمی در این 
وادی نهاده اند . کسی را از فلسفه برمی گردانند که در فلسفه وارد باشد» این معنا 
در آقایان سالبهٌ به انتفای موضوع است . گفتم که آقای شیخ هاشم قزوینی و آقای 
حاج شیخ کاظم دامغانی از مدرسان بزرگ حوزه مشهد » افراد آرامی بودند و برای 
استفاده مبانی آقامیرزا حسین نائینی به درس میرزای اصفهانی حاضر شده اند و 
هرگز از آنها حرف ناهمواری کسی نشنید. تا چه رسد به تکفیر اکابر فن و مدعی 
فلسفه دانی نیز نبودند و درس معارف نیز نداشتند» علمی را درس می دادند که اهل 
نقل کردیم و آخوند ملااسماعیل خواجوئی نیز به اين مطلب تصریح نمود. در آخر 
کتاب «السماء والعالم» تصریح به فنا و انعدام صریح حقایق وجودیه می نماید » و از 
فهم آیات و روایات راجع به نفخ صور و زوال تعینات» چون عجز دارد یکسره 
قائل به انعدام کلیه همویات وجودیه شده است و دلایل امتناع اعاد؛ معدوم را 


نکته ای در باب ارادهٌ حق -سبحانه 
این که استاذنا العلامة آقای طباطبائی -رحمة الله علیه - فرموده اند : روایات در 


اراد حق و نحو؛ تعلّق آن / ۱۹۵ 


مسأله اراده یعنی ارادهٌ صفت فعل» مستفیض است. آن مرحوم باید کلیه آن 
روایات را سورد دفت قرارمی داد و علل اضطراب متن اکشر آن روایات را 


بررسی می کرد و چند مغالطهٌ واضح که در برخی از آن روایات وجوددارد به نظر ‏ 


عمیق مورد تحقیق قرار می داد ؛ چه آن که در کلام صاحب ولایت کلیه که مبرا از 


سهو و نسیان و متصل به احدیت ذاتیه ات 6 مغالطه و خلط جهات و حشیات 


دیده نمی شود و ما اگر فهم خود را هم تخطله کنیم » آن اشکالات. آن روایات را از 
حجیت ساقط می کند . متواترات از ظواهر در عقاید حجت نیست. تا جه رسد 
به مستفیض . 

استاد حاشیه ای بر مبحث قدرت اسفار و حاشیه ای نیز بر مبحث اراده دارند و 
خواسته اند اراده را مانند رازقیت» صفت فعل بدانند» در حالتی که رازقیت و 
مرزوفیت از رازق و مرزوق انتزاع می شود» ولی رازق صفت ذات حق و از اسما 
در سیطره اسم ارب» و از سوادن این اسم مبارك است و حق به اسم ارب" رازق 
کليه موجودات است و غیرحق-تعالی- کليهُ موجودات مرزوقند» به تفاوت 
ارزاق . رزق اختصاص به حیوان ندارد» کماتسوهمه بعض من لاخبرة له 
في العقائد . نبات و حیوان و انسان و ملائکه و ارواح رزق خاص خود دارند و 
تخیانت فر انمتا سار ات : استاد برای تسوجیه روایت وقع في مخمصة 
سلب الا ختیار عناق الاول» کما وقع في مخمصة جواز ام ركة في احرکة في تعالیقه 
علی الاسفار بناءاً علی القول با ركة فی الجواهر والذاتیات . 

اسمابه تقسیم صحیح منقسم می شوند به اسمای ذات و اسمای صفات و 
اسمای افعال» از باب ظهور این اسما نسبت به ذات يا صفات يا افعال . مثلاً اسم 
«علی و عظیم و متکبر» از اسمای داتند» و رب به اعتباری اسم صفت و رازق از 
اسمای افعال است . آقای طباطبائی خواسته است وجه جمعی بیدا کند» ولی 
چیزی فرموده است که لم یقل به آحد والاينبخي صدوره عن مثله (قده) گفته اند : 
هنگام تعلق قدرت به فعل» اراده انتزاع می‌شود. اراده به معنی خواستن امر 
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انتزاعی است و منشأً انتزاع آن يا مرید است یا مراد یا نفس فعل اراده حق است. 
نفس فعل نمی شود اراد حق باشد . چه آن که لازم آید اخذ فعل در مرتبهٌ فاعل 
مرید و یا آن که خود فعل مرید است» فعل مرید است نسبت به مراد خود و خود 
مراد فاعل خود است . و یا آن که در قدرت واجبی بوی اراده استشمام می شود و 
ارباب تحقیق از قدرت واجب نه قدرت حیوان به «!ن شاء فعل ون لم‌يشاً لم یفعل» 
تعبیر کرده‌اند» در این صورت مشیت در اختبار مأخوذ است . علاوه بر این 
حق-تعالی- فاعل مختار است در اختیار مشیت و داعی و خواستن مأخوذ است . 

اصولاًعقل را رها کردن و عنان کار را به حدیث دادن بزرگ ترین ضربه بر 
بحدیث وارد می شود . در احادیث متواتره و کلیهٌ آیات قرآنیه» اراده و مشیت 
مستقیماً مضاف به‌ذات و مبداً افنعال حق است . در حقیقت فاعل و متحرك 
بلا اراده همان نافیان ارادهُ ازلیه اند نه مبداً معطی علم و اراده و قدرت . 

حلاص کلام آن که تا مریدی در بین نباشد» اراده «خواستن) به معنای مصدری 
انتزاع نمی شود این مرید یا باید حق باشد یا خلق به معنای مخلوق باشد» يا 
قدرت » منشا انتراع اراده باشد ؛ در این صورت مرید در قادر یا قدیر به‌معنای 
واجب الوجود مأخوذ است . در جای دیگر فر موده اند : اراده به معنای علم به نظام 
اتم نیست. البته مفهوم اراده با علم فرق دارد» ولی داعی بر ایجاد» نفس علم 
به نظام اتم است از باب علیت علم فعلی نسبت به معلومات يا معلولات . 

در روایات متعدد اراده به معنای احداث آمده است آیا معنای لخوی اراده 
احداث است يا اراده به معنای مصدری «خواستن» صفت فعل به اصطلاح متکلمان 
است» نظیر «رازقیت»؟ در این صورت تا رازق یا رزاق و مرزوق تحقق‌نیابد؛ 
رازقیت انتزاع نمی شود تا صفت فعل باشد در این صورت نیز استدلال 
بسیار ضعیف است. چون الرزاق صفت حق والمرزوق صفت مخلوق و رازقیت 
مانند خالقیت و فاعلیت» معنای انتزاعی است» نظیر قادریت و مقدوریت و 
عالمیت و معلومیت که صفات انتزاعی به آن اطلاق شده است . قدرت نیز غیرعلم 
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اشتت؟ ولی علم و قدرت در حق متحدند . نفس دات حق به اسم رب رازق است و 
چون فدرت حق ازلی التعلق است. و سکنهٌ جبروت و ملکوت و بلکه کلية 
موجودات مرزوقند» رزق اقسامی دارد : 

امیرالممنین فرمود: رزق روح » عبادات و علوم و رزق بدن و حیوان 
صاحب بدن کاه و جو ونان و آب و ... است . «روحوا آنفسکم ببدیع احکمق 
فانها تکل کما تکل البدن.» کلال در بدن ناشی از سوء تغذیه و نرسیدن غذای 
لازم به بدن است؛ ولی کلال و ضعف روح و نفس. ناشی از فقر علمی و عملی 
است . علم هویت نفس را به کمال می رساند» در صورتی که با عمل توآم شود و 
عمل اگر ظاهر نشود؛ علم به منشاً اصلی خود برمی گردد و چشم روح کور 


۰ 


می شود . 

در کلیهُ آیات قرآنیه اراده مضاف به ذات و صفت ذات است و بنابر مشرب 
تحقیق عین ذات است و ما اگر اراده را مانند اصل ذات (حقیقت) وجود» لابشرط 
نوریه عالم حیث لامعلوم وسمیع حیث لامسموع وقادر حیث لامقدور و رازق 
حیث لامرزوق» بر آن حقیقت صادق است و اسمای جزییه سدنهٌ اسمای کلیه؛ 
همه عین ذاتند و اين منافات با گفتهُ ارباب تحقیق ندارد که اسما را تقسیم به اسمای 
ذات و اسمای صفات و اسمای افعال نموده‌اند و رازق را از اسما افعال و 
اسم رب را به یک معنا از اسمای افعال دانسته اند» به واسطه ظهور آن در افعال . 
اراده به معنای مصدری نه اسم ذات و نه اسم صفت و نه اسم فعل است مرید از 
اسمای کلیه است و کثیری از اسمای جزییه از سوادن اسم مرید محسوب 
می شون . 

باید روایات شریفه را با دقت فهمید و با ایات قرآنیه سنجید و با درایت 
نیز با این نحو گشاد بازی به این قسم از روایات در فروع عمل نمی کنند» آن قدر 


۸ ,/ نقدی بر «تهافت الفلاسفه» غزالی 


اطراف روایات دقت می فرمایند که آدم حیران می ماند . و فقه امامیه مانند مباحث 
عقلی مستدل و قرص و محکم است و بدون تعصب مباین با فقه شافعی و حنفی 
فتاه اصول فقه ما نیز براساس دقت بایه ریزی شده است و در اعلا درجه 
تکامل قرار دارد و قابل مقایسه با اصول عامه نیست . روایتی که قدری غرابت از 
اذمان دارد» باید نقل نکرد» ما در اصول و عقاید روایاتی داریم که شک در صدور 
آنها نمی کنیم با این که خبر واحدند . 

بنابر آنجه که ذکر شد. اگر مراد از این قول «اراده صفت فعل است» یعنی حق 
اشیا را ایجادمی کند » ولی مرید فعل حق است لاينبغی صدور هذا الکلام عن عافل 
فضلاً عمن يدعي احکمة . و اگر مراد از نعل مفعول است؛ این حرف برمی گردد 
به قول کسانی که علم تفصیلی حق را از ذات نفی و علم فعلی او را به نظام وجود 
همان حقایق خارجیه می دانند » ناجار باید حق را فاعل بالرضا بدانند و اراده و علم 
حق را نفس حقایق اشیا پندارند. این قول نیز مورد اعتراض ارباب تحقیق از 
محصلین از حکماست و در سخافت آن طرفش ناپیداست . 

قال شیخنا الکلینی : (باب الارادة وآنها من صفات الفعل وسائر صفات الفعل . 

| -محمدبن یحیی العطار عن آحمد ... عن آبی عبدالله ل! قال : قلت : لمیزل 
الله مریدا؟ قال : ان الرید لایکون الا لراد معه» لم یزل الله عالماً قادرا ثم آراد . 

این روایت صریح در حدوث اراده است و یا مراد تغایر به اعتبار تحلیل عقل 
است؛ مگر بگوییم که «آراد» به معنای «آوجد» است که خلاف متن حدیث است و 
در هر جا در روایات اراده از ذات نفی شده است. روایت مضطرب و قابل قبول 
نیست . علاوه بر این بدون شبهه ذات حق و صریح وجود مبداً وجود علت 
اشیاست و علم نیز عین ذات است و علت اشیا به هر حال علم و قدرت و سمع 
و بصر هر کدام علت معالیل امکانیه اند . 


۳-عن محمدین آبی عبدالله ... عن بکربن آعین : «قلت لابی عبدالله : علم‌الله 
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ومشیته هما مختلفان؟ فال : العلم لیس هوالشية. الا تری آنك تقول سافعل کذا 
-اٍن شاء الله- ولاتقول : سافعل کذا ان علم الله. فقولك ان شاء الله دلیل آنه لم یشا ولذا 
شاء کان الذي شاء کما شاء وعلم الله السابق للمشیة» . 

این روایت نیز دلالت ندارد که مشیت و اراده صفت فعل یا عين فعل است. 
بلکه دلالت دارد بر تغایر مفهومی مشیت و اراده با علم . قدرت و حیات و سمع و 
بصر نیز تغایر مفهومی دارند . و جملهٌ مبارکة «فٍذا شاء کان الذي شاء» دلالت دارد 
بر علیت مشية نسبت به آنچه که واقع می شود و عبارت شریفة «علمه الله السابق 
للمشیة» دلالت دارد بر اين که مشیت مغایر با مطلق علم است ؛ چون حق-تعالی- 
به ممتنعات و آنچه که مخالف نظام اتم است. عالم است. ولی بر آن امور متعلق 
مشیت واقع نمی شوند . به اعتبار تحلیل عقلی» علم متوقف بر حیات و سمع 
متوفف بر علم و علم مقدم بر قدرت واجبی است نه قدرت حیوان و به حسب 
وجود خارجی همه متحدند . 

۳« آحمدین ادریس ... عن صفوان» فلت لابي اخسن 8 آخبرني عن الارادة 
من الله ومن الق » فقال : الم رادة من الق الضمیر ومایبدولهم بعد ذلك من الفعل 
وآما من الله» فیرادته |حداثه لاغیر ذلك» لانه لايروي ولايهم ولایتفکر ... یقول له : 
کن فیکون بلالفظ ولانطق بلسان ولاهمة ولاتفکن ولاکیف لذلك» کمااآنه 
لا کیف له) . 

۲ آفضل انحدئین حفظاً واوثقهم دراية عروة الاسلام شسیخنا الاقدم 
صدوق الطاتفة(ره) در کتاب توحید از امیرالممنین م3 » در جواب ذعلب‌یمانی 
فرم‌اید : «ماکنت آعبد ربا لم آره. لم‌تره‌العیون بشاهدة الابصار ... الی آن 
ساق اخدیث بقوله : قبل کل شي فلایقال شيء قبله وبعد کل شيء ولایقال شي 
تاه شا ال تام لا ره دراك لابخديعة ... مرید لابهمامة ... » و در کريمهة 





۱ ر. 2 : التوحید» ص ۰۸ ۰۲ 
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دما ره لا آرد شا آن یو له کن قیکُون » وشسریفه «محوالله ایشا ویثبت » 
حلق وایجاد واظهار وابدا مقصورند بر مشیت و اراده» و کلام امام 158 مرید 
لابهمامة وشاء لابهمام نحوهٌ وجود مشیت و اراده بیان شده است . 

ومن طریق الکافی : فاعل لاباضطرار مقدر لابحرکة مرید لابهمامة سمیع لابالت 
دراك لا بخدیعف شاء الاشیاء لابهمة . در این روایت و چند روایت دیگر و روایت 
ذعلب : مرید به معنای فاعل نیامده است . جون اراده به معنای احداث توقف بر 
مرید به معنای محدث دارد» لذا فرمود: 

«فاعل لاباضطرار» و مریدصفت ذات آورده شده است . ولی نه به معنای همامه 
و مایبدوا فی الضمیر . 

ومن طریق الصدوق في الصحیح عن الرضا -علیه وعلی آبائه وأولا ده السلام : 
«اول عبادة الله معرفته واصل معرفته توحیده ... ٍلی آن قال 9 : متجل لاباستهلال 
ریق باطن لامرايلة ... فاعل لابالاضطرار مقدر لابجولة فکرة؛ مدیر لابحرکة 
مرید لابهمامة شاء لابهمة ...۰». صریحاً در این چند روایت اراده‌از سنخ ضمیر نفی 
و اراد؛ بدون تصور فعل و علم به فایده و حصول شوق مژکد» ثابت شده است . 

فاعل لابالاضطرار مرید لابهمامة دلیل است که فاعل» غیرمرید است مفهوماً. 

در روایت صفوان امام لد فر مودند : الارادة من اخلق الضمیر وما یبدولهم . 
برخی ازمتکلمان عامه فائل به حدوث اراده‌و اشاعره قائل به زیادتی اراده‌بر دات‌بودند 
و از جواب حضرت رضا ۰3 به عمران صابی معلوم می شود که اهل بیت صفات 
مطلقاً زاید بر ذات و اعراض و هیأت عارض بر حق را نفی کرده اند و ذات راعین 
کليدة صفات کمالیه دانسته وبه‌تعبیر مبارکشان مبداً خلاق را احدی الذات واحدی 


المعنی دانسته اند : «آما الواحد فلم‌یزل واحداً اشیء معه بل حدود واعراض ۰ » 





۱ یس(۳۶) آيه ۸۲ . 
۲ رعد(۱۳) ایهُ۳۹ . 
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محل استشهاد ما این قسمت از فرموده امام -آرواحنا فداهاست در جواب 
عمران : «علم بضمیر آم بغیر ذلك». امام می فرماید : ۱ 

«ذا علم بضمیر هل تجدبدا من آن تجعل لذلك الضمیر حدا ینتهی الیه العرفة ... 
ٍلی آن قال 38 : آن الواحد لایوصف بضمیر ولیس یقال له آکثر من صنم ...؟ یعنی 
اول صادر از او عقّل یا نور محمدی است . مراد از ضمیر در کلام بلاغت اثرامام 15 
فکر ورویه است و افاعیل صادرهٌ از حق شناسی از علم حضوری ذاتی است که غایت 
فعل او نیز عين ذات اوست . چنین فاعلی مبداً فعل بر سبیل رویه و فکر و انتقال از 
معلومی به معلوم دیگر نمی باشد همهٌ صفات کمالیه عين ذات او می باشد . 

در این صورت امام در روایست سوم فرمود: « لا رادة من الق الضمیر 
ومایبدولهم ... وأما من الله» فارادته احداثه . » 

مراد از احداث » ایجاد است و ارادهٌ منفی » ارادهٌ منبعث و ظاهر و حادث در 
دات است «لانه-تعالی- لایروی ولایهم ولایتفکر» و چون تکلم و قول نیز مثل 
اراده از اسمای ذاتیه است» فرمود: «یقول له کن فیکون بلالفظ ولانطق بلسان 
ولاتفکر لاکیف لذلك» کماآنه لاکیف له». چون برای حق چیزی مجهول نیست 
و علم او بما کان ومایکون وماهو کاتن حضوری است به اسم قائل و متکلم» مبدأ 
تفاصیل کلمات وجودیه است. 

پس کلام حق از سنخ اصوات نیست. کما علیه العتزلة . بنابراین مقدمه 
قدرت در حق هم از سنخ قدرت در خلق جسمانی و انسانی نیست جون قدرت 
در ما از مقولهٌ کیف و از قبیل «الضمیر ومایبدو للناس» است علم نیز در ما از 
خارج وارد می شود و از کیفیات است و از سنخ «الضمیر ومایبدو للناس» است 
و تعلیل نفی اراده به عموم ملاك شامل قدرت و علم و کلیةٌ صفات می شود : (|ذا 


مر سر گم ۵ م و مر من هر ار ۵ سرت و 


آرادالله شین یا «ذا اراد لشيء» و یا «ٍنما آمره اذا آراد شیشا آن ول له کی فیکُون». 


۱ یس (۳۶) آیهُ ۸۲.. 


۲ , نقدی بر «تهافت الفلاسف غزالی 


اراده مضاف به ذات است . 
در روایت چهارم. قبلهُ ارباب توحید فرمود: «شاءالاشیاء لابهمة مرید لابهمامة 
وفاعل لابالا ضطرار» لذا مشیت بدون همامه و شوق به انجام فعل و اراده به معنای 
خواستن» منجر به شوق موکد در حق منفی و فاعلیت بدون اضطرار و اراده بدون 
ظهور ضمیر و کیف ثابت است . هیچ موجودی غیر از ذات کروبی صفات حق ؛ 
مختار مطلق نیست ؛ اختیار ممکنات با اضطرار توآم است . بنابراین مشیت در حق 
وجود دارد» ولی«لابهمة» حق مرید است «لابهمامة؟ . 

روایت پنجم: من طریق الكافي: «عن علي ل3 فاعل لابالاضطرار مقدر 
لا بحر کة» مرید لابهمامت» سمیع لابالت دراك لابخدیعت شاء لابهمة» . 

روایت ششم : عن ابي‌امسن الرضا ال من طریق شیخنا الاقدم صدوق الطايفة 
_کثرهم الله : «فاعل لابالاضطرار» مقدر لابجولة فکرة» مدبر لابحرکة» مرید 
لابهمامت شاء لابهمة» » همه صفات مذکوره در انسان از مقوله کیف می باشد و 
به ملالك واحد که همان تنزه ذاتی حق از کیفیات است- کلیهٌ صفات زاید و کیفیات 
نفسانیه مطابق صریح کلام امام (مرید لابهمامة و ...» نفی شده است . 

علم نیز چون بالذات مانند وجود داخل مقولات نیست تمام احکام وجود را 
داراست و اشیا انحای تعقلات و مشاهدات حقند» ولی در ما این قسم نمی باشد . 
در کلیهٌ روایات جز چند روایت مذکوره که اضطراب متنی دارند و آیات قرانیه 
فاعلیت حق مترتب بر ارادهٌ حق است و چندین روایت از این سنخ ذکر شده و ده‌ها 
آیه و روایت که اراده را به ذات مضاف و مبداً فعل ذکر شده است ‏ موجود است . 

توحید صدوق (باب قضا و قدر» روایت دوم) شخصی از علی 5 از قدر» 
سوال می کند» می فرماید : (بحر عمیق فلاتلجه» » دوباره سوال می کند» 
می فرماید : «طریق مظلم فلاتسلکه» » باز سائل لجاجت می کند » می فرمایند : 
«سرالله فلاتکلفه»» قبلة الاولیاء می فر ماید : (آخبرني آکانت رحمة الله للعباد قبل 
آعمال العباد ام کانت آعمال العباد قبل رحمةالله؟ قال الرجل : «بل کانت رحمة الله 
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للعباد قبل اعمال العباد» . 

حضرت امیر به اصحاب فرمود. این شخص اول کافر بود و اکنون مسلمان 
متا مرد سائل مقداری از آان حضرت دور شد. دوباره بر گشت و سوال کرد: 
ایا آمیرالومنین آبالشیة الأولی نقوم ونقعد ...۴ فقال (36: واٍنك لبعد في الشية. 
اخبرني آخلق الله العباد کماشاء و کما شاژوا ... فخلق الله العباد لاشای ولا 
شاووا ... یأتونه یوم القیامه کماشاء» آو کماشاووا؟ فقال : یأتونه کما شاء الی آن 
قال 136 : قم» فلیس |ليك من الشية شي»». 

منظور امام 3 نفی تفویض و اثبات آن که مشیت عبد ظل و فرع و تابع مشیت 
حق است نه اثبات جبرء کما حققنا هذه الساألة فی التوحید الافعالی . مراد حضرت 
نفی مشیت مستقل عبد است نه نفی مشیت مطلقاً» لذا قبلة الموحدین مشیت عبد 
را متعلق مشیت حق قرار داد و به نحو اطلاق سلب مشیت از عبد ننمود . نظیر 
«ما رمیت |ٍذرمیت») اگر چه از غلبهٌ جهت حقیت و استهلاك فعل انسان کامل محمدی؛ 
آیه در مقام نهایت قرب محمدی نازل شده است (مارمیت اذ رمیت احمد بودا . 

لذا در روایت چهارم حضرت زین العباد علی بن الحسین 48 تصریح 
فرموده اند به تبعیت عمل از قدر و بیان آن که نسبت قدر به‌عمل سبت روح 
است به جسد و بدن و تبعیت ممکنات نسبت به قدر نیز چنین است ولی ثبعیت 
به معنای جبر نیست به واسطهٌ وجود اراده و مشیت و اختیار در عبد و تبعیت آن از 
قدر چون اراده و مشیت و اختیار نفی نشده» فقط تبعیت آنها اثبات شده. 
ثم ذکر 3 كيفية تطابق القدر والاعمال وقال : «فذا آرادالله -عزوجل-بعبد خیرا 
فتح له العینین ...» و تطابق و موازنهُ بین قدر و عمل موجب جبر نمی باشد . 

روایت نهم : عن علي‌بن آبی طالب 84 : واما الفراتض فبأمرالله -عزوجل- 
وبرضي الله وقضاء الله وتقدیره ومشیته وعلمه» واما الفضائل برضي الله وبقضاء الله 
وبقدر الله ومشیته وعلمه» . باید توجه‌داشت که رضاوقضا وتقدیر ومشیت وعلم 
به حسب تحلیل عقلی متغایرند و حق فاعل بالرویه نیست که از رضا منتقل به قضا 
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و از آن به قدر و از قدر به مشیت و از مشیت به علم منتقل شود و اراده بر سبیل رویه 
و تفکر و ضمیر و بالجمله کیفیات متولیةٌ نفسانیه در حق محال و ممتنع است و 
جمیع شوون عامهٌ امکانی از علم و سمع و بصر و آراده و قدرت و کلام ناجار 
منتهی شوند به علم و قدر و اختیار واجبی و اتحاد صفات در عين وحدت ذات . در 
روایات کثیره وارد شده است : ((ن الله علم وشاء وآراد وقدر وقضی وأمضی ...4 . 

در روایات متعدد افعال عباد از طاعات و معاصی مستند به اراده و مشیت و 
علم حق شده است» کما هو مقتضی التوحید الافعالي . ولاحول ولاقوة الا باللهی 
ومایشاژون الا آن یشاء الله» ماشاءالله کان وما لم‌یشا لم‌یکن و در کلمهُ نوریه لاحول 
ولاقوة ... تلمیح و اشاره است به «الأمر بین الآمرین» جمع بین توحید فعلی (لاموثر 
في الو جود لا الله» و اختیار به معنای الامر بین الامرین»» از عویصات علم توحید 
است و جمع کثیری از منتسبین به علم رسماً در سلک مفوضه قرار گرفته اند . آنها 
می گویند : خداوند علم و اراده و قدرت به ما عطا کرده است؛ ولی فعل ما.مستند 
به ماست ؛ اما اگر خداوند بخواهد قهراً ارادهُ ما مقهور و مغلوب اراده خدا واقع 
خو اهد شد . 

تفویضی هم همین را می گوید ‏ او عدم استناد فعل عبد به خداوند رانوعی 
تمجید می شناسد و جبری استنادکليه افاعیل به حق را نوعی کمال برای حق 
می داند ؛ در حالی که فاعل مباشر اجسام و یا فاعل مباشر ممکنات» از جهت قبول 
حد عدمی » نشاید حق-تعالی- باشد و با این وصف فعل عبد و اراده و اختیار او 
ظل اراده و نعل حق-تعالی-می باشد و به جهت همه مبادی آثار و آن آثار مستند 
به حق است و در عین استناد به حق » مستند به خلق است و موجودی که به حسب 
نبحوه وجوده عین تقوم به مبداً هستی است» به حسب اثر نیز متقوم به حق است 
وگرنه لازم آید» استقلال وجود امکانی در تأثیر و فعل و مستقل در تأثیر و فعل باید 
در ذات نیز مستقل باشد . ۱ 
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تهافت در این مسأله از علامه مجلسی نیز مطالبی نقل می کنیم ؛ آن مرحوم هم 
گرایش به تفویض دارد! کسانی که مانند حقیر» این قبیل عویصات را دشوار 
می‌بینند» بهتر است به همان اعتقاد اجمالی کفایت کنند و در توحید افعالی و قدم و 
حدوث و شناخت وسایط فیض و معاد جسمانی ... بنا را بگذارند به آنجه که 
مطابق با عقاید اهمل بیت عصمت و طهارت است و نسنجیده سخن نگویند که 
مطالب عویصه را فهمیدن هنر است» نه مبادرت به انکار و تقلید از غیرمتخصصان 
در مباحث مشکله» چه آن که اگر بنا باشد انسان در مسائل اعتقادی تقلید کند» بهتر 
است از صاحبان عصمت و طهارت تقلید نماید . 

وفي الكافي الشریف قال شیخناالاقدم -رضوان الله علیه-(باب آنه لایکون شيء 
فی السماء والارض لا بسبعة) عن آبي عبدالله 1 : «لایکون شيء في الارض ولا في 
السماء الا بهذه ا حصال السبع : بشية وارادة وقدر وقضاء و|ٍذن و کتاب واجل» فمن 
زعم آنه یقدر علی نقض واحدة فقد کفر» ۰ اراده و مشیت» بر قدر و قضاو اذن و 
کتاب و اجل مقدم قرار گرفته است . به حسب تتبع در موارد استعمال مشیت و 
اراد در کتاب احادیث عترت اگر چه به حسب لغت معنای واحد دارند» و 
مشیت اعم است» ظهور صور قدریه در حضرت علمیه از مقام و مرتبه قضاییه 
مستند به مشیت است و از تجلی داتی حق به فیض اقدس۰ صور جمعی قضایی 
به مقام قدری و علم تفصیلی ظاهر می شوند و ما در جای مناسب مفصل این 
مطلب را ذکر خواهیم کرد . 

علی بن ابراهیم همین روایت مذکور از امام صادق 8 را بدون کم و زیاد نقل 
کرده است : عن آبي خسن موسی بن جعفر 98 : «لایکون شیء ... الا بسبع : بقضاء 
وقدر وارادة ومشیه وکتاب وآجل وادن ...۰ . وجود کاینات وابسته به فضا و قدر و 
اراده و مشیت» مشیت مقدم بر فعل است و فاعل علمی و مختار تا شيء را 
نخواهد وجود بیدانمی کند . 

در این روایت کریمه فضا بر قدر مقدم ذکر شده است » فضا مقام علم اجمالی 
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و قرآنی و قدر مرتبهُ علم تفصیلی است . هر مرتبهٌ عالی در سلسلهٌ طولیه قضاو 
مرتبهٌ تالی آن قدر است و قدر» قضاست نسبت به‌مرتبهُ نازله . اراده نیز در این 
کریمه » بر مشیت مقدم ذکر شده است . در اصطلاح » قضا مقدم بر قدر است؛ 
ولی در روایات گاهی قدر» مقدم و قضا موخر است و گاهی بالعکس . ۱ 

به هر حال ظهور صور قضاییه و قدریه در مقام فعل» مستند به اراده و مشیت 
0 

در کافی شریف (باب المشیء والاراده» حدیث اول) عن آبي ابراهیم 
موسی الکاظم 3 : «لایکون شيء [یعنی هیچ چیز تحقق خارجی پیدا نمی کند] الا 
ماشاء اللّه وآراد وقدر وقضی . قلت : ما معنی شاء؟ قال : ابتداء الفعل ...۰» معنی 
جمله ابتداء الفعل آن است که فعل مترتب بر مشیت و ظهور آن وابسته است 
به تعلق مشیت لقولهتعالی : «ذا آراد شین آن یقول له کن فیکون» در بیان معانی 
خطابات الهیه در عالم تکوین و تحقیق در حقیقت قول و کلام و کیفیت انصاف 
حق به متکلم در عالم ملاتکه و عالم آخرت مفصل بحث می کنیم . عدم تفرقه بین 
ارادهٌ تکوینی و تشریعی سبب شده است که برخی در مخمصه الحاد تفویضص 
گرفتار شوند. 

روایت سوم باب مشیت از کتاب توحید کافی : «عن آبي عبدالله : آمر اللّه 
ولم‌یشاء وشاء ولم‌یأمر . آمر ابلیس بالسجود (آن یسجد) لادم وشاء آن لایسجد» 
ولو شاء لسجد» ونهی آدم عن آکل الشجرة وشاء آن یاکل منها ولولم‌یشا لم‌یاکل .) 
عامه به این مضمون روایت نقل کرده اند به اضافه این عبارت : «وجعل معصية آدم 
سبباً لعمارة العالم» . و در روایات ما نیز این معنا مذکور است و باید توجه داشت که 
سیثه آدم در جنت نزولی واقع شد. نه در قطعه ای از قطعات دنیا و اين گناه معنای 
حاصی دارد . 

معنای روایت معلوم و با قواعد و اصول امامیه -کثرهم اللّه- موافق و مطابق 
است. اراد تشریعی عبارت است از : علم به مصلحت و مفسده در افعال عباد 
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و اراده تکوینی علم به نظام اتم و احسن است بین این دو مخالفت ممکن و واقع 
است و این که برخی از مترجمان عامی این روایت را منافات با عدل دانسته اند 
به تمام هویت مسلک اعتزال را اختیار کرده اند! و به‌مفسده و لازم کلام و اعتقاد 
خود علم ندارند » و در لسان اهل بیت 128 جبر و تفویض دو مسلک الحادی است 
و معتزلی و اشعری در دوری از مسلک ائمه در ردیف واحد قرار دارند» لذادر 
روایات بعد نقل می شود که امام 16 در ابطال تفویض می فرماید : «آرادوا آن 
یصفو اللّه بعدله فأخر جوه-تعالی-من سلطانه» . 

روایت چهارم : عن آبي احسن 35: «ان للّه (رادتین ومشیئتین» |رادة حتم [اراده 
تکوینی] و (رادة عزم [ارادهٌ تشریعی]ینهی وهو یشاء ویأمر وهو لایشاء آومارایت 
آنه نهی آدم وزوجته آن یأکلا من الشجرة وشاء ذلك» ولولم‌یشا آن یکلا لاغلبت 
مشبتهما مشبلة اللّه . وآمر ابراهیم آن یذبح !سحاق ولم‌یشا آن یذبحه» ولوشاء لا غلبت 
مشيثة ابراهیم مشية اللّه) . 

بیان مراد آن که اراده بر دو قسم است : ارادهٌ تشریعی «علم به مصلحت در فعل 
عباد ...»۰ اراد؛ُ تکوینی که مبداً ظهور افعال الهیه است و در صورت اطاعت و 
عصیان اراده؛ُ تکوینی محقق الوجود است . و اگر کسی بگوید در معاصی اراده 
تکوینی حق تعلق به فعل عبد نگرفته است» تفویضی صرف است و مفسده؛ این قول 
آن است که عبد ممکن الوجود متقوم به وجود حق. در مقام فعل مستقل و از تحت 
سیطرهُ قدرت و ارادهٌ حق خارج گردد؛ ناچار باید در وجود هم مستقل باشد؛ 
لازمهٌ آن عدم تقوم ممکن است به واجب . قائلان به این قول» اسواحالاً از 
بت پرستانی هستند که بت را برای شفاعت نزد حق-تعالی- عبادت می کنند . 
در معصیت» رضاو حب تشریعی نیست» چون حق معاصی را دوست ندارد» 
ولی از طرفی وقوع شرور از جمله معاصی چون لازم نظام عالم ماده است؛ اراده و 
رضای تکوینی حق بر مجموع نظام تعلق گرفته است و این مسلم است که خیر بر 
شرور غلبه دارد و خلق عالم ماده ملازم است با مواد و استعداد و غرایز تابع خیر 
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وش لذا اراده و خواست خداوند بر مجموع نظام تعلق گرفته است . 

تفویضی را از آن جهت تفویضی گویند که قائل است فاعل خیر و شر» عبد 
است بدون مدخلیت اراده و خواست حق-تعالی. و جبری معتقد است که فاعل 
حقیقی افاعیل عباد» خداست و عبد به منزله آلت است ؛ درحالی که عبد نیز 
بالضرورة دارای اراده و قدرت و علم و اختیار است و فعل اختیاری آن است که 
مسبوق الوجود به علم و قدرت و اراده باشد» ولی نه اراده و قدرت و قوت 
استقلالی . مستقل در فعل و مختار علی الاطلاق فقط حق-تعالی- است و مفسده 
مهم این قول استناد افاعیلی که فاعل مباشر آن باید طبیعت متغیر؛ جسمانی باشد» 
به حق منافی تنزیه است . تشبیه صرف مانند تنزیه صرف باطل است و قائل به آن 
به الحاد و سوعءادب نسبت به حق گرفتار است . 

نبوی مشهور «القدري مجوس هذه‌الامة» را هریک از معتزلی و اشعری 
به یکدیگر حواله می دهند و به‌هر دو صادق است . لد مغر من کوید : 

ه رآ ن کس را که‌مذهب غیرجبر است ‏ نبی 92۶ فرمود: اومانند گبراست . 

عارف رومی گوید : 

مذهب جبر از فدر رسواتر است 

زآن که جبری حس خود را متکر است 

گبر برای خیر و شر دو مبداً قائل است و تفویضی هم چیزی بالاتر از اين قائل 
است ؛ یعنی به عدد خلایق» مبادی مستقل فائل است . 

به مفوضه از آن جهت قدری گویند که خلاصه مرام آنها این است که : «زن اللّه 
-تعالی- آقدر العباد علی آفعالهم» وقد رتب واصل بن عطاء (آول معتزلي ظهر 
فی الاسلام وخالف آستاذه احسن البصري سامري هذه الامة) حجته علی مسلحه وتبعه 
جمع کثیر من التکلمین علی هذا الاساس : ناه حکیم عادل ولایجوز آن یضاف (لیه 
شر و ظلم واذن فلایجوز آن یرید من عباده شیئاً غیر مایومر به» آو آن یحتم علیهم 
شیثاً» ثم یجازيهم علیه وعلی ذلك فالعبد هو الفاعل للخیر وللشر علی السواد» آي آنه 
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قدره اه -تعالی- علی ذلك کله ولهذا یطلق علی العتزلة القدرية . ومذا الکلام 
من الواصل وأن یظهر منه آنه مسلك حسن یصدقه العقلاء والعامة من الناس ولکن» 
ستقلالهم في الوجود وخنائهم عن الغنی الطلق وقدآشیر في الکريمةالبارکة: 4 
«م اصابسك من حسَة قمن السلّه وما آصابك من مه سیثة قمن نفسك» ال ولا ال 
لایکادون بفهون حدییا»" ی قل کل من عندالله». 
نبعیت جسد از روح» ولی تبعیت به حسب علم و اراده و اختیار بدون شک ما اراده 
و اختیار و علم به فعل و قدرت برای انجام فعل داریی اسناد فعل بر ما بر سبیل 
حقیفت است ؛ ولی تمام کمالات وجودی ما و آنچه که فعل بر آن مترتب می شود 
اراده و قدرت و مشیت و اختیار ظلی است نه ذاتی تبعی است نه استقلالی . 

در یکی از احادیث اظله از امام سوال می شود : (اکیف کنتم -یعنی ائمه_ 
فی الاظلّة وقال 3 : کنا آشباحاً نورية ... قیل : هل الاظلّة شیء؟ قال ل9: فانظر الی 
طلك. آنه شيء ولیس بشيء. وفي هذاالکلام آسرار التوحید الذاتي والصفاتي 
نقل خواهیم کرد . منظور این که فعل ما بر ما مترتب است بر سبیل اختیار و اراده و 
قدرت حقیقتا ولی نه اختیار استقلالی خاص واجب. کماعلیه العتزلة 
وبعض العوام من الا مامية. 

فعل عباد مستند به اراده و اختیار آنهاست؛ ولی اراده و اختیار و دیگر شوون 
وجودی آنها منتهی به مبداً المبادی می شود و متقوم به اوست . جبری فعل را 
بلاواسطه به حق نسبت می دهد و استناد فعل به عبادالله را مجاز می‌داند و بر سبیل 





۱ نساء (۴) آیهٌ۷۹. 
۲ . نساء (۴) ای۷۸. 
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حری عادت وهله کلمة ملعونة» حرت علی لسان الجبرة الشبهة وما آنزل الله بها من 
سلطان. 

بنابراین کسی که‌می خواهد در این بحث وارد شود باید مشرب اعتزال و مسلک 
جبر را بفهمد و بداند که چرا ائمه 164 این دو مسلک را مشرب الحاد می دانند . 

برخی از مترجمان به اصطلاح شارحان کافی» غوطه ور در مسلک اعتزال 
می شوند و به عنوان این که ما عدلیه هستیم و ما را عدلیه می گویند (قدرت فهم 
روایات عالية المضامین را ندارند) با نقل وجوه و محتملات؛ صریحاً تفویض را 
تصدیق می کنند و از مفسده الحادی آن غفلت دارند . 

(عن علی بن ابراهیم ... عن آبي بصیر قال : قلت لابي عبدالله : شاء واراد وقدر 
وقضی؟ قال له : نعم. قلت : آحب؟ قال: لا» قلت : کیف شاء واراد وقدر وقضی 
ولم‌یحب؟ قال: هکذا خرح الینا"» شاید در مجلس کسانی بودهاندکه 
نمی شده است به آنها تفهیم کرد که ممکن است» امری به اعتبار ارادهُ تکوینی 
متعلق به نظام وجود مطلوب و مراد و به اعتبار ارادهُ تشریعی مبخوض باشد . 

علم به حسب ترتب عقلی مقدم بر مشیت و اراده و تقدیر و قضاست » ولی 
جون حق منزه از کیفیات نفسانیه است » به حسب مصداق (نه مفهوم) علم و اراده 
و قضا و تقدیر در مرتبهٌ علم تفصیلی متحدند . 

سر اين که امام فرمود : «شاء وآراد ولم یحب») آن است که به اعتبار ارادة 
تکوینی و فضا و تقدیر حتمی» بعضی از افعال عباد واجب التحقیق است» ولی 
شرع منهی و رضا و اراد؛ تشریعی مخالف آن است و اين معنا نه مخالف عقل 
است و نه شرع » چه آن که در صورت موافقت ارادهُ تکوینی با ارادهٌ تشریعی» 
فعل عبد مرضی و محبوب است تشریعاً و تکوینا. 

وفوع معاصی و شرور از آن جا که شرور مقضی بالذات نیستند و از باب تلازم 
شرور با خیرات کثیرهٌ لازم در عالم ماده» ارادهُ ازلی تعلق به کل نظام وجود 


ی کیره امور عدمیه و شرور به تبع خیرات مراد و مقضی اند » ولی نه بالذات ؛ 


اراد حق و نحوه تعلّق آن / ۲۱۱ 


لذا در کریمه مبارکه فرمود : «فل کل من عالّ »و اگر کسی مانند بعضی از 
مترجمین «کافی» بگوید ما چون از عدلیه ايم» معاصی را مستند به اراد حق 
نمی دانیم باید بفهمد که به مقتضای مذهب الحادی معتزله » عباد» مستقل در 
ایجاد افعال خودند و به مذهب اهل بیت هر فعلی از هر فاعلی مستند به اراد؛ُ ازلیه و 
اراد؛ حق به کلیه نظام وجود تعلق گرفته است و انسان نیز دارای اراده و مشیت و 
فعل و قدرت است. ولی اراد؛ُ ما و اختیار ما و فعل ما ظل اراده و مشیت و اختیار 
حق است و جبری این اختیار را نفی می کند . 

لدا در حدیث دهم باب جبر و تفویض. کتاب توحید صدوق از 
حضرت رضا 28 روایت شده است : ان الله آعز من آن یفوض الامر علی العباد» 
واعدل وآحکم آن یجبرهم علی العاصي . ثم قال : قال الله-تعالی : یابن آدم» انا اولی 
بحسناتك منك وآنت آولی بسیثاتك مني» عملت العاصي بقوتی» . در معاصی 
جهات وجودی از آن جهت که منجر به ظلم به نفس و منافی عدالت اجتماعی و 
تعدی به غير و بالا خره به امر عدمی برمی گردد» مبغوض است . اين مطلب را 
مفصل بیان می کنیم-ان شاءالله تعالی . 

در حدیث ۲٩‏ باب قضاء و قدر ابوعبدالله جعفر صادق ل3 فرموده است : 
(آن القدرية مجوس هده‌الامت آرادوا آن یصفواالله بعدله» فأخرجوه-تعالی-من 
سلطانه*. چون وقوع فعل بدون اراده و حول و قوه الهی مستلزم استقلال ممکن 
الوجود است در فعل و آن نیز مستلزم استقلال ممکن است در اصل وجود. 
نرسیدن به کنه مسألهٌ «الامر بین الامرین» جمعی را در ورطه اعتزال انداخته است . 

به هر حال» بنابر قواعد عقلیه و کلمات معجز نظام ارباب عصمت و طهارت 
جبر و تقویض باطل صرف است و عجب آن که طرفین نزاع به کتاب و سنت 
استدلال کر ده اند . 





۱ نساء(۴) ایه۷۸ . 


۲ نقدی بر «تهافت الفلاسفه» غزالی 


در قرون اخیر گرایش به‌اين دومسلک مطعون بود» ولی با کمال تأسف 
به تازگی در مصر و برخی دیگر از کشورهای اسلامی» به واسطه فقدان متفکرآن و 
ارباب تحقیق به نام «ترائنا» آثاری از معتزله چاپ و منتشر می شود که حکایت از 
انحراف و عدم توانایی داعیان علم و معرفت می کند . ائمه 148 از طریق علم لدنی 
و اتصال به‌مبداً وحی و شهود حقایق-علی ماهی علیها- فرموده اند : «لاجبر 
ولاتفویض. بل آمر بین الامرین . » محقق سبزواری می فرماید : «الفعل فعل الله» 
لکن فعلنا» ؛ یعنی «الفعل -به جهت اطلاق- فعل الله» لکن فعلنا- به جهت تقیید) . 

مادر طی این مبحث, عقید؛ مرحوم علامه مجلسی را نقل و مورد شد 
قرار می‌دهیم ؛ آن مرحوم گرایش به مسلک اعتزال دارد و عبد را مستقل در فعل 
می‌داند و عذر خروح از تفویض را این قسم تحریر می کند که اگر خداوند 
بخواهد اراد ما مقهور اراد او خواهد بود و یا نخواهد بر ما غلبه می‌کند . معتزله 
هم همین را می گویند . مگر عاقلی می‌تواند ادعا کند که اراد عبد غلبه بر اراده حق 
دارد . بحث در این اصل مهم است که بدون خواست و مشیت خداوند هیچ آمری 
تحقق بیدانمی کند و فعلی که ارادهُ حق به آن تعلق نگرفته باشد واقع نمی شود . 

جان کلام این که» آنچه در خارج لباس هستی به تن می کند و به وجودمی آید: 
از دایرة قدرت و ارادهٌ حق خارج نمی باشد و آنچه واقع می شود از حیطه سلطان 
قدرت مطلقهُ حق خارج نمی گردد و مفیض و مفید وجود و هستی خداوند است و 
ممکن از آن جهت که ممکن است؛ متقوم و مفتقر به حق است و این جهت » داتی 
اه وب لزی قن ی ومیل | تاتر استا: يا با ناس ماقرا ای الّه وال 
هقی »۰ فقر خاص ممکن و بی‌نیازی خاص اوست . ولی در عبد جمیع 
مبادی فعل اختیاری موجود است . 

در کافی (روایت پنجم؛ باب المشیة) آمده : «سمعت آباعبدالله 490 یقول : شاء 





۱ فاطر (۳۵) آیهُ۱۵ . 


اراد حق و نحوه تعلق آن / ۲۱۳ 


وراد ولم یحب ولمیرض شاء آن لایکون شیء !۷ بعلمه وأراد مثل ذلك . ولم یحب 
آن یقال : ثالث ثلاثة ولم یرض تعباده الکفر . » 

برخی از امور متعلق اراده؛ُ تکوینیه و مشیت ذاتیه هستند و محبوبند به همان 
اراد؛ تکوینی مثل وجود ملائکه و انبیا و اولیا و مجموعه نظام وجود» چون فعل 
اگر ملایم ذات فاعل نباشد متعلق اراده و ایجاد واقع نمی شود؛ با این فرق که 
برخی از افعال مثل وجود انبیا و افاعیل آنها هم به حسب ارادهُ تکوینی مورد رضا و 
حب حفند و هم به حسب اراده تشریعی » به اعتبار صدور خیرات از آن نفوس 
طاهره و عدم وجود شرور در افعال آنها اگرچه آنها نیز مورد تعدی و ظلم 
فرار می گیرند و به انواع مصایب خاص این عالم دچار می شوند و این مصایب از 
جهتی خیر و نسبت به آنهایی که مبداً طلم و تعدی و ایذا به محبوبان خدا 
قرار گرفته اند. شر است؛ ولی شر ملازم با امور عدمیه است . شر نسبت به‌هر 
شیء همان فقدان ذات یا کمالی از کمالات است. شاء آن لایکون شیء الا بعلمه ‏ 
به اعتبار عینیت ذات نسبت به علم به اشیا چون علم حق عین ذات و علم فعلی 
مبداً وجود معلومات است . 

علم حق عین ذات و عین علم به نظام احسن و اتم و اشرف و اکمل است» 
به این اعتبار نظام اتم عين ذات حق و نظام کیانی ظل نظام ربانی است و شرور و 
کفر و بالجمله کلیه امور عدمیه از آن جهت که عدمیه‌اند» غیرم‌جوب و 
غیرمقتضی اند » اما غیرمقتضی بالذات ولی چون لازم لاینفک نظام خارجی اند 
مراد و مرضی اند نه بالذات . 

لذا فرمود: «لایرضی لعباده الکَفر » و نیز تصریح فرمود که اراده» مبداً ظهور 
خارجی حقایق علمیه و قضایبه است ؛ چون وحدت حق» وحدت اطلاقیه و 


وحدت مخلوقات وحدت عددیه است و حق مقوم ثلائه و اربعه و خمسه است» 





۱ زمر (۳۹) آیه ۷ . 


۴ نقدی بر «تهافت الفلاسفه» غزالی 


نمی توان گفت آن حضرت. ثالث ثلاثه است» الث ثلائه ممکن الوجود است» 
ولی از آن جا که به حکم مبرم «وَهو معکُم یا کنتم» با اشیا معیت قیومیه دارد» 
رابع ثلاثه و خامس اریعه و سادس خمسه است از باب تجلی و ظهور در مراتب 
کثرت به وحدت اطلاقبهٌ غیر عددیه» لایخلو منه سماء وأرض و بر و بحر و انسان و 
لک و وم الجب آنه لیس سماءا وارضا وبرا ویحرا وانساناوملکامعانه مقوم 
للسماء والارض والبر والبحر والانسان ولایخلو منه شيء من الاشیاء . 

روایت ششم عن آبي خسن الرضا له : دیابن آدم بشيتي کنت انت الذي تشاء 
لتفسك ماتشاء وبقوتي آذیت فراتضي» ناچار مشیت و ارادهُ خلق متعلق مشیت حق 
است؛ جون بدون مشیت حق» مشیت وجودندارد و از آن جا که اراد حق مطلق و 
کلی و حقیقت صرفهٌ وجوبیه است» متعلق آن کليه نظام وجود است از ماکان 
ومایکون وماهو کائن (- آنچه بود و آنچه خواهد شد و آنچه هست) . و تعلق آن 
به اشیا از قبیل تعلق مطلق به مقید است نه مقید به مفید » کما این که حقیقت دات نیز 
با حفظ وحدت» علت کلیهٌ کثرات و به وحدت خویش معیت قیومیه با متکثرات 
دارد» بدون حصول کشرت در ذات و علم و قدرت و اراده و مشیت او اراده 
وعلم و قدرت و مشیت و وجود واحد» با حفظ وحدت خویش متجلی در کثرات 
و تنزل در مراتب و درجات است بدون تجافی از مقام ذات خود . 

اراده و علم و قدرت و حیات و کلام او قدیم و ازلی و واحد است و مراد و 
معلوم مقدور» حادث و متکشر و ممکن است و علم و قدرت و دیگر امهات 
صفات و اسمای حق واجبند و متعلقات آن ممکن الوجودند . علم واحد به وحذت 
اطلاقیه » و ات وحدت 


در کثرت است . و «الی ربك الرجُعی » کثرت در وحدت است . 





اراد؛ حق و نحوء تعلق آن / ۲۱۵ 


فعل اطلاقی حق. واحد است : «وما آمرتا الا واحدة» ولی آثار متکثر و 
متعدد است. لذا اول صادر را ارباب تحقیق» مشیت فعلیه ظل مشیت ذاتبه 
دانسته و اشیا که بهظهور مشیت فعلیه متحقق می‌شونده متکترند. 

این مشیت فعلیه مقام حقیقت مطلقه و مرتبه کلیة ولایت محمدیه است و 
به حکم «آولنا محمد وآخرنا محمد» عین ولایت علویه و مهدویه است و «نحن 
مشية الله» همان مشیت فعلیه است که از آن به «مقام امر" و «تجلی ذاتی» و ارحمت 
واسعه» و «نفس رحمانی» نیز تعبیر کرده اند و بدین خاطر تحت سلطه «کن» وجودیه 
فرارندارد» بلکه نفس فیض «(کن) است و عقل اول» «اول من باییعه» می باشد. 
فافهم ان کنت آهله . لذا؛ ولایت مانند سر وحدت. سریان در کافه اشیا دارد» 
به نحو سریان فیومیه ظلیه تبعیه نه ذاتیه وبینهما فرقان عظیم «در هیچ سری نیست 
کی زا ارت 

ادعیه و زیارات و روایات مملو است از اين اصل مهم که به مقام ولایت کلیه, 
فتح باب رحمت ذاتیه و به آن حقیقت» آخریت و رجوع الیاللّه و تجلی حق به اسم 
آخر متحقق می شود سر «بکم بداالله وبکم یختم»: (بنا عبدالله وبنا عرف اللّه» 
ظاهر می گردد «ومن لم‌یذق هذا الشهد لم‌یکن علوي الشرب ومحمدي الذهب» . 
از این حقیقت در لسان روایات به«نورالانوار» و «نور ظهر منه الانوار» تعبیر 
رفته است لذا علی ل فرمود : «معرفتي بالنورانية معرفة اللّه . » البته معرفت امام 
مرأتبی دارد و جز به مدد نور ولایت» درك نمی شود . حقیقت محمدیه و علویه. 
ماهیت ندارد و به اعتبار اتصاف به وجود مطلق مقید به اطلاق و ظهور و سریان از 
مقام غیب الغیوب متنزل است ناچار دارای حد عدمی است و هر حدی ماهیت 
نیست . و به «اسم اعظم» نیز عند بعض المحققین مسماست چه آن که معنای 
اسم اعظم» انسان کامل است . 





۱ قمر (۵۴) آیهُ ۵۰. 


۶ ,نقدی بر «تهافت الفلاسفه» غرالی 


علم به (قدر اول» احتصاص دارد به خاتم الانبیاء و خاتم الاولیاء و خاتم الاولیاء 
به حسب مقام ولایت متحد با خاتم الانبیاء ات از خاتم الاولیاء به امیرالمومنین 
و مهدی موعود 98 تعبیر گردیده است . ولایت یک حقیقت است دارای اطوار 
مختلفه . تعبیر از این حقیقت مطلقه به جسم نوری یا جسم برزخحی» ناشی از کمال 
جهل به حقیقت ولایت است! تجدید ولایت کلیه محیط بر کافهُ اشیا به جسم نوری 
مادی یا برزخی قولی سخیف و باطل و جسارت به ارباب ولایت است . 

در توحید صدوق» علی 5 در جواب اصبغ بن نباته در مقام کشف راز قدر 
اول و قضای ثانی فرمود : «الا ان القدر سر من سراللّه وستر من ستراللّه وحرز من 
حرزالّه» مرفوع في حجاب ال مطوي عن خلق اللّه» مختوم بخا اللّه» سابق في 
علم اللّه؛ وضع اللّه العباد عن علمه ورفعه فوق شهاداتهم ومبلغ علومهم» لانه 
لاینالونه بحقيقة الربانية ولابقدرة الصمدانية ولابعظمة النورانية ولابعزة الوحدانية. 
لانه بحر زاخر خالص لله -تعالی- عمقه ما بین السماء والارض» عرضه ما بین الشرق 
والغرب؛ اسود کاللیل الدامس» کییر احبات والیتان» یعلو مرة ویسفل آخری» في 
قعره شمس تضيء) لاينبخي آن یطلع علیها الا للّهالواحد الفرد» فمن تطلع علیها فقد 
ضاد الله -عزوجل-في حکمه ونازعه في سلطانه» وکشف عن ستره وسره 
و باء بخضب من اللّه ومأواه جهنم وبشس الصیر ». حفظ مراتب کلام و تناسب آن با 
معنا بهلسانی معجز نظام فقط از عهد؛ قائل به‌اين کلمات عرشی برمی آید و بس . 

آنجه از نعت جلا لآید و از وصف جمال 

همه در روی نکوی تو مسصور بینم 

در نسخهٌ خطی سیدمحقق داماد چنین دارد : «لایطلع الیها الا له والواحد 
الفرد» و نیز در برخی از نسخ خطی «الواحد الفرد» ضبط شده است . و ممکن است 
نساخ از عبارات قبل از این عبارت» خبال کرده اند به سر قدر» غیر از خداوند عالم 





۱ ر. لك : باب «قضاو قدر» ص ۲۸۳ . 


اراد حق و نحوء تعلّق آن / ۱۷ ۲ 


نیست» لذا «و» را از قلم انداخته اند . 

اگر مراد از اقدر» مکتوبات قلم اعلا باشد که حضرت رسالت پناه فرمود : 
«اول ما خلق اللّه القلم وقال له : اکتب. قال : مااکتب؟ قال : القدر ماکان ومایکون 
وماهو کاشن الی الابد» » بنابراین قلم همان مقام ولایت کلیه است و آن حضرت 
خود» فضای کاتب قدر است . و اگر مراد از قدن مظاهر اسما در مرتبهٌ واحدیت 
باشد» کما اینکه علی !98 به آن اشارت فرمودند» صاحب ولایت کلیه چون در 
مقام سیر اسمایی و سیر محبی و محبوبی و نیل به‌مقام تمکین و دعوت و بیان 
اسرار شریعت به عنوان جانشینی مقام نبوت مطلقه به آنچه که در عالم 
واقع می شود عالم و داناست و در کتاب تقدیر و مبداً نظام کل منافی نمی بیند و 
مصایب را تحمل می کند . 

جهان چون خحط و خال و چشم و ابروست 

که هر چیزی به جای خویش نیکوست 

و می‌داند نظام کل » ناشی از نظام ربوبی است و لهذا : 

و لایهتم بالنوازل ولایغتم با وادث اصلاء ولاتژثر فیه فلایری في عین البلایا 
واحوادث الهائلة العظیمة الا هشا بشاً بساماً ومزاحاه فان الفکاهة والزاح دلیل علی 
عدم الانفعال عن اخوادث کعلی -کرم الله وجهه فانه ماکان یری قط في عین 
تلك اخوادث والنوازل الهائلة العظيمة واختلاف الصحابة علیه ومحاربتهم ایام 
!لا بشاشاً مزاحاً حتی انه کان یقال فیه «لولا دعابة فیه»» فانه 3 لا کان یعرف اصل 
دلك وحعمته وآنه لابد من وقوعها لایژ ثر ذلك فیه أصلا؛ . 

شوادي مباهاة هوادي تنبه بوادي فکاهات غوادي رجیه 

وایضا هی من هذا التصریف غوادي رجیه» آی : سحائب نشأت صباحاً 
قطر ال رجاء بالفوز من مقام التمکین والدعوة" . 





۱ سعیدالدین فرغانی» شرح (عربی) تاثیه . 


۸ / نقدی بر «تهافت الفلاسفة» غزالی 


صاحب تائيه ابن فارض و شارح آن» علی واولاد او را بعد از ختم نبوت 

ومانال شيتاغيري سوی‌فتی علی قدمي في القبض والبسط مافتی 

شارح علامه در مقام تقریر مراد صاحب تائیه گفته است : و در نیافت چیزی از 
این دریای بیکران ذوق او جز من (مسحمد)» مگر جوانمردی که بر قدم من و 
نمود و هیچ جدا نشد . و لفظ فتی دلالت می کند که علی را می خواند له . 
این مقام را میراث یابی و مراد از «ولا" محبت خاندان (عترت) باشد ۷88 . 

ارفع عارف باللّه صاحب و وارث مقام ولایت کلیه محمدیه می باشد ؛ یعنی 
علی مرتضی 3 که علوٌ کنگرهُ همتش از کونین گذشته و تأثیر همت و تصرف 
دوعالم را ایثار کرد . 

اگرم هیچ نباشد نه به دنیا» نه به عقبی 

چو تو دارم همه دارم اگرم هیچ نباشد 

و در جای دیگر گوید: «بعترته استغنت عن الرسل الوری» یعنی به عترت و 
اهل بیت او که رأس و رئیس آنان علی 19 است» خلایق از رسولان دیگری پس از 
نبی اکرم 296 بی نیازند ؛ چه آن که آن بزرگواران صاحب مقام تمکین و دعوتند و 
یکی از افراد عترت بر سبیل تجدد افراد» موجب بقای دنیاست که : «لن یفترفا حتی 
یردا علی احوض والعالم باق مادام فیه هذا الکامل وٍذا فك عن خزينة العالم یلتحق 





۱ ر. 2 : سعیدالدین فرغانی» مشارق الدراری . 


اراد حق و نحوه تعلق آن / ۱٩‏ ۲ 


بعضه ببعض وانتقل الامر الی الا"خرة فکان ختماً علی خزانة الا خرة . 

ولایت کلیه که صاحب آن جسم نوری مادی یا برزخی باشد» مطلقاً مصرف 
ندارد و نقل کلمات عرشی بنیان «یکم بداأالله وبکم یختم وذکرکم في ... وآرواحکم 
في الارواح وأجسادکم في الاجساد واسئلك با نطق فیهم من مشيتك» فجعلتهم 
معادن لکلماتك وارکانا لتوحیدك ومقاماتك التي لاتعطیل لها فی کل مکان ... یعر فك 
بها من عرفك» لافرق بينك وبینهم لا انهم عبادك ... فبهم ملات سمائك وارضك 
حتی ظهر ان لا اله الا الله» صرف لقلقله زبان است . به همین مناسبت 
امیرمزمنان ل: فرمود : «معرفتي بالنورانية معرفة الله" ؛ چه آن که آن حضرت مظهر 
جمیع اسمای الهیه و متصف به کلیهُ صفات الهیه است» جز قدم و وجوب ذاتی 
معنای اسم اعظم انسان کامل ختمی محمدی است که به شراشر عالم وجود احاطه 
دارد. به احاطهُ ظلیه و بهشت با جمیع درجاتش وسعت مقام علی را ندارد» لذا او 
اهل جنت اسما و دات است نه غیب ذات مقام ظهور ذات در مشکات ولایت . 

اطلاع از سر قدر برای غیربالغان به‌مقام ولایت» موجب حیرت و گمراهی و 
خروج از اطاعت حق و متضمن مفاسد کثیره است و مولی الموحدین به ابلغ وجه 
به نحوی که از عهده غیرواقف به اسرار قدر» بیان این حقیقت با آن عبارات 
حیرت آور که نقل کردیم» خارج است» شمه‌ای از سر قدر را به اشاره بیان فرمود و 
رت افي قعره شمس تضی») به اسرار قدر علم در مرتبهُ واحدیت» احدی غیر از 
خاتم انبیا و خاتم اولیا واقف نمی باشد . صور قدريه ناشی از قضای اول و مقام 
احدیت و تجلی حق به اسم اعظم در مقام واحدیت که از آن به قدر اول تابع قضای 
اول تعبیر نموده‌اند» می‌باشد و هر صورت قدری تابع تجلی اسم خاص یا اسمای 
خاصه است که احدی از انبیای اولوا العزم و ملائکهُ مقربین درگاه حق از آن اطلاع 
ندارند و اختصاص به خاتم انبیا و خاتم اولیا علی بن ابی طالب دارد . 


۰ / نقدی بر «تهافت الفلاسفة» غزالی 


تجلی حق به اسم اعظم در مظهر اعظم علوی ملازم است با تجلی او در کلية 
مظاهر چه آن که لسان قابلیت آن حضرت. اتم السنه و مشتمل است بر كلية 
مظاهر به جهت سیادت او بر کلیهٌ قابلیات . همه عوالم از اجزا و لمعات و اشعات 
وجود آویند . 

مراد از خاتم الاولیاع» خاتم ولایت خاصه محمدیه است؛ ولایتی که بر قلب 
محمد 292 باشد «لا الولاية التي تکون علی قلب سائر الانبیاء» » لذا هر یک از ائمه 
خاتم ولایت محمدیه است» ولی ولایت در وجود مهدی موعود حجه بن الحسن 
العسکری -علیه وعلی آبائه السلام-به کمال لایق خود می رسد و اين تابع سر و 
اکسیر اعظمی است که از مختصات قلب آن حضرت می باشد و در روایات نبویه از 
آن جناب به «خلیفة اللّه» تعبیر گردیده است» لذا ارباب عرفان مثل عارف محقق 
قونوی در اواخر فکوك» تصریح می کند که ولایت مهدی موعود له بلاواسطه 
است . قال رسول اللّه 39 : «ان للّه خليفة ... یم لا الارض قسطاً وعدلا ...» 
وقال 296 : ٍذا رآیتم رایات السود من آرض خراسان فاتوها ولو جشوا فین فیها 
خليفة اللّه الهدیین» . 

عارف نامدار سعد الدین حموی (حمویه) رسایل تحقیقی راجع به 
خاتم الاولیاء و کیفیت ولایت و ظهور آن حضرت -سلام اللّه علیه-نوشته است . 

این قبیل از اکابر را که برخی حنبلی و برخی شافعی و برخی حنفی می باشند 
برای اهل بیت 1 مطابق کتاب و سنت مقامی بالاتر از اولواالعزم از انبیا قائلند» 
نمی شود گفت طهارت ظاهری دارند» معاندان منکران فضایل اهل بیت » غیر از 
عاشقان اهل بیت و عترتند» فقهای عامه» تواصب را انجس از کلاب ممطوره 


می دانند . 


گفتاری در علم حق سبحانه 


علم حق نیز مانند اراده و قدرت و دیگر امهات اسما به اعتبار اطلاق و عدم 
تقید به اطلاق ولابشرطیت و از جهت بطون مانند حقیقت ذات و وجود صرف 
حق» غیب مطلق و غیب الغیوب و مجهول مطلق است به این اعتبار نه به دیده 
عقل می توان به آن راه‌یافت و نه از طریق ولایت» و کشف و شهود. قبول رویت 
نماید . اعتبار صفت و موصوف در آن مرتبه لقهر الأحدية الذاتیت غیرمعقول است 
و قبول اسم نمی کند ؛ اسم اللّه و دیگر اسمای موضوعند از برای مقام احدیت و 
واحدیت به لحاظ تجلی احدی و واحدی و مطابق صریح روایات غیب ذات.اسم 
ندارد و اطلاق شیء و وجود بر آن مقام به تصریح امام صادق لّ3» برای تفهیم و 
نقی تعطیل است رای رین همع فعض وححه خفن 

علم مخزون که به فرموده ائمه» از آن احدی از انبیا و اولیا خبر ندارند و 
«منه البداء» به آن مقام اشارت رفته است» ولی قدر اول و علم تفصیلی مرتبه 
واحدیت و مقام تجلیات اسمایی است و خاتم الاولیاء وخاتم الانبیاء به آن واقفند . 

سر فدر که در تتق غیب مختفی است 

در حیرتم که باده فروش از کجا شنید 
اسمای مستأثره که خارج از نسب خلقیه اند» غیر از اسمای مستأثره ای هستند 


۲ / نقدی بر «تهافت الفلاسف» غزالی 


که حضرت ختمی مرتبت 286 مسألت نمود. علم به عصمت و طهارت خاص 
اهل بیت 148 نیز اختصاص به حق دارد و حضرت رسول -علیه وعلی آله السلام- 
از طریق وحی به آن عالم و مأمور به ابلاغ آن شد . 

قسم دیگر از اسمای مستأثره؛ اسمایی هستند که مظهر آنها نیز مستأثر است» 
نه در صور قدریه ظهور دارند و نه در صور قضاییه و یا ظهور آنها نیز مستأثر و 
غیرمکشوف از برای غیر حقند و بعد از ظهور و وقوع خارجی علم به آن حاصل 
می شود و در عالم ماده واقع می گردد نه در عوالم جبروت و ملکوت . بدا در 
نبوت و امامت و خاتمیت نبوت و ولایت محال است؛ چه آن که هر نبی و ولی 
به حسب عین ثابت متعین در حضرت علمیه است . بدا تابع اراده است ولی در 
مرتبه نازله عوالم» بنابر نفی اراده و یا تعبیر از اراده به احداث و ایجاد (بدا) هیچ 
معنا ندارد. حکم و مصلحت بدا دایمی و محفوظ است» لذا تعبیر از آن به نسخ در 
تکوین مانند نسخ در تشریم» اساس درستی ندارد و لن اختاره جمع من الاعاظم . 


عامل راهیابی علوم یونان در جهان اسلام 

باید همه تو جه داشته باشند محققان از حکمای اسلامی که عده آنها کم است » 
ولی آثارشان در حد اعلا ارزنده است و همه آنها در مقابل تعالیم اسلام» نهایت 
خضوع و بندگی و سرسپردگی را دارند آن طوری که به نظر می آید پابند به تمام 
اصول و قواعد حکمای یونان نیستند . 

تذکر این مطلب نیز واجب است که محققان از فلاسفهٌ یونان افرادی مراتب 
دیده و عالمانی عاشق علم و معرفت بوده اند و خواهی نخواهی از بنیان گذاران 
علوم بشری محسوب می شوند و ارسطو و شیخ یونانی معروف به افلوطین و 
افلاطون و سقراط » صفی در مقابل صفوف انبیا و اولیا نیاراسته اند و در کتاب 
احدی از این حکما نوشته نشده است که ما بی نیاز از رسل و فرستادگان حقیم . 

این که شهرت دارد ارسطو شریعت عیسی را نپذیرفت و گفت دین اختصاص 


گفتاری در علم حق سبحانه / ۲۲۳ 


به عوام از مردم دارد! و عقل مارا بی نیاز از انبیا نموده است! به کلی بی اساس 
است ؛ چه آن که ارسطو چند قرن قبل از ظهور عیسی و ولادت آن حضرت دنیا را 
وداع گفته است . آنها به معاد جسمانی قائل بوده‌اند» لذا سقراط گوید: الذین 
یرتکبون الکباثر» یلقون في طرطارس [تارتار] (- اين واژه در ایلیاد به کار رفته)» . 
(طرطاوس غلط است) طرطارس به معنای گودال و چاه عمیق است و جهنم نیز 
به همین معناست (بثر جهنام آي بعید الغور» که مکانی است محل عذاب دیوان 
-مرتکبان کبایر . 

آذشنر اد ا کر دف عکند شهوت نفس 

آدمی خوی شود ور نه همان دیو و دد است 

در مسأله توحید و صفات ثبوتیه و سلبیه و تجردنفس و قول به ماوراء الطبیعه و 
معاد و نفی جبر و تفویض و توحید ذاتی و صفاتی و افعالی افکارشان به اسلام 
نزدیک تر است از تلفیقات اشاعره و معتزله و کرامیه و دیگر فرق مسلمین از عامه . 

در بشر غیرمعصوم. اشتباه فراوان وجوددارد و اختلاف بین فرق مختلف 
اسلامی به اندازه ای زیاد است که حد ندارد و عجب آن که همه به کتاب و سنت 
استدلال می کنند . بشر غیرمعصوم» در فهم کتاب و سنت نیز اشتباه می کند 
هرچه در عقلیات ورزیده تر باشد و در فهم کلمات حملهٌ وحی بیشتر تفکر کند 
به واقع نزدیک تر می شود. . . 

هنگام رشد ونمو مسلمین و کثرت متصرفات ارضی آنها و آمیزش آنها با ملل 
مختلف و صاحبان فرهنگ و دانش و به وجود آمدن مدارس متنوع در ممالک 
اسلامی و تشویق قرآن به علم و احترام ارباب علوم خواهی‌نخواهی منجر 
به کشف علوم انسانی در یونان و ایران و اسکندریه و روم و دیگر ممالکی که با 
یونان ارتباط داشتند شد. ولی اسلام معرض خطر قرارنگرفت و صدمهٌ اساسی را 
خود مسلمین بر اسلام زده اند «قتل امحسین یوم السقیفة» اصل اسلام پابرجا 
و متقوم به خداست . 


۴ ر/ نقدی بر «تهافت الفلاسفه» غزالی 


مصطفی را وعده داد الطاف حق که خر نی تمات اه ان شوه 
و انا نحن نز لک ون له لحافظون" 5 
عمل به اسلام و اتصاف به خلق علوی اهمیت دارد . تفا ارت دل شکوت و 


تن حسته خصریدار دارد و «تلك الدار لا خرن 
ولاسادا » فقیهاً کان آو حکیماً و .. 


لین لایریدون علوافي الارض 


قسمت مهم کتب یونانی و ایرانی و هندی و ... در طب و علوم ریاضی و 
علوم طبیعی و هیثت و علم اللفس و علم اخلاق و جزیی از آن اختصاص به الهیات 
دارد و یونانیان» الهیات به معنای اخص را در امور عامه مورد بحث فرار می‌دادند و 
در اسلام به واسطه اهمیت آن؛ در امور عامه بحث از اثبات واجب و برخی از 
متعلقات آن می شود ؛ ولی باب مهمی را اختصاص به الهیات به معنای اخص دادند 
و نصف الهیات اسفار بیشتر است از تمام امور عامهٌ مدون در اثر ارسطو بلکه 

در امور عامه نیز اسفار مشتمل است بر مباحثی تازه» و چندین برابر تمام آثار 
ارسطو در فلسفه غیر از منطق . منطق شفا نیز منظم تر و دقیق تر از منطق ارسطو 
است. ولی نه به نحو بارز و چشمگیر؛ چه آن که شیخ از حیث جودت فهم و 
دقت نظر بر کلیهُ مشایخ فلسفه در یونان برتری دارد و برخی از عالم نماها همیشه با 
علم دشمن بودند و خود را اسلام محض می دانسته اند! البته ائولوجیای فلوطین 
-معروف به شیخ یونانی- یک نوع مباحثی دارد که شیخ آن را نمی پسندد و یا به قول 
برخی از ارباب دانش» چون فلسفهٌ مشایی بیشتر مورد توجه بود و مبتنی بر مباحث 
نظری صرف» شیخ آن را انتخاب نمود و شاید در کتابخان؛ امیر نوح سلطان بخاراه 
کتب و آثار در فلسفه نوع فلسفه افلاطون وجود داشته است و شیخ در دوران کمال 


۱ حجر (۱۵) آیه 4 . 
۲ قصص (۲۸) ایهُ ۸۳ . 
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رشد علمی خود. مشرب افلاطون را نیسندیده و گفته است : «آنچه که از افلاطون 
از نظر ما گذشته است. دلیل است بر این که : کانت بضاعته فی العلم مزجاة». 


صلابت مبانی آندیشه های اسلامی در مواجهه با نظریه‌های گوناگون 

هر جه که باشد» به‌هر نحوی که بود» دانشمندان اسلامی و نیز دانشمندانی که 
در ممالک اسلامی ساکن بودند» به سراغ ملل مختلف و از آن جمله یونانی ها 
می رفتند و قطعاً اسلام از علم نمی ترسد و خیلی مشکلات را بشت سر گذاشته و 
محکم ایستاده است . 

این که در غرب افکار ارسطو به صورت دین مسیح درآمد و خلاف آن را کفر 
بنداشتند» یعنی علمای مسیح افکار دینی خود را در قالب افکار ارسطو ریختند و 
در اسلام چنین نشد» علت آن وسعت انديشه کتاب و سنت و قرآن و اخبار نبویه 
به خصوص احادیث امامیه است . 

مثللا علم اخلاق به سبک فلسفه نظری که طهارة الاعراق ابن مسکویه حکیم و 
مورخ بزرگ که مردی محقق و توانا و کتاب اخلاق او درباب خود» به عظمت 
الهیات شفاست. در اسلام جلوهُ حیرت آور ننمود» علت آن را باید در 
اخلاق اسلامی جستجو کرد که منشاً آن وحی است . 


مستقلات عقلیه جولانگاه عقل و فلسفه 

اکثر مسائل اخلاقی و همهٌُ عبادات و اذکار و اوراد خاص عبادات توأم با اعمال 
مطلقاً در اين موارد حکم ندارد . 

عقل نمی فهمد که بین رکوع و ذکر خاص رکوع چه مناسبت وجود دارد که ذکر 
«سبحان ربي العظیم» و تسبیح و تنزیه حق به اسم رب عظیم» مطلوب و موجب 
فرب است و در سجود. تسبیح حق به اسم رب متصف به علو و علی مستلزم 
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قرب خاص است . 

بعد از نزول این اسما و اذکار توسط وحی. عقل می‌فهمد که علی و عظیم 
اسم ذات و عبادت صلاتی وقتی ثمر؛ٌ مطلوب را به بار می آورد که مصلی به قدر 
استعدادات قلبی خود» عظمت حق را شهودنماید و اگر بر صلات مطلقاً اثری 
مترتب نشود و بعد از سال‌ها نماز گزاردن» شوق به عبادت و اشتیاق خاص 
به تکلم با حق در انسان حاصل نگردد» عمل نماز همان «نقر کنقر الغراب» است و 
عملی است حیوانی نه انسانی . 

وضع علم اخلاق و تأثیر آن در اجتماع و تکامل فردی که از ابواب اخلاق 
بیدا می شود و نیز وضع عبادات و وسعت حیرت آور آن که منظور تکمیل نفوس 
است و تکامل افراد نفوس ملازم تکامل اجتماع است- از عهده عقل خارج و 
اختصاص به علام الغیوب» عالم بر ظواهر و بواطن اشیای دارد . ۱ 

بحث در مستقلات عقلیه است و باید در اين باره کاوش کرد که وسعت اندیشه 
و ادراکات عقلی تا کجا به حد و مرزی متوقف می شود و بحث در حجیت احکام 
عقلی » کاری دشوار و امری که از عهده کسی برنياید نمی باشد و احدی از فلاسفه 
حکیم نحریر را در رتبهٌ نبی قرار نمی دهد وبینهما بعد المشرقین . 

اما در نقد بر تهافت چند مسأله را مورد بررسی قرار دادیم و آن را دنبال می کنیم 
تا معلوم شود آنچه را که حکمای اسلامی در مباحث مبداً و معاد و افعال عباد و 
حسن و قبح عقلی و مسائل دیگر تحریر نموده اند» به کتاب و سنت نزدیک تر از 
تلفیقات اشاعره و معتزله و دیگر فرق است و با مذاق اهل بیت 468 ساز گارتر 


‌ِ‌ 


افقنت ان 

در آنچه که به عمل تعلق می گیرد» از اول طهارت تا آخر دیات» عقل مطلقاً 
حکم ندارد و درك اين امور از عهد؛ُ عقل خارج است . در کثیری از مسائل مهم 
معاد و احوال و نشأت بعد از مرگ» از قبیل احوال نفوس مقبور در برازخ و میزان 
و صراط و نفخ صور و ... عقل گنگ و اعجمی است و بحث در این مسائل را 
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عقّل به مدد انوار ولایت برعهده گرفته است. لذا کتاب نفس اسفار بیشتر از تمام 
الهیات مدون در حکمت به سبک یونان است و به‌سبک بحث اسلامی است و 
اشخاصی که تسلط به مباحث عقلی ندارند» نمی توانند در این مباحث اظهار نظر 

مسأله بات صانع و توحید ذاتی و صفاتی و افعالی و نحوهُ صدور کثرت از 
حق و مسألهٌ نبوت و امامت و اصل معاد و عقاب و ثواب خاص مقام تجرد نفس 
-آن هم به نحو اجمال-و تقسیم عوامل به عالم عفلانی و برزخی و مادی و کثیری 
از مباحث نفس و برخی دیگر از عویصات در عقاید از مستقلات عقلیه به شمار 
می‌روند و ما طی مباحث به بیان و تحقیق آن می پردازيم . 

عامه و خاصه نقل کرده اند که بر امام صادق ل38 گاهی در ائثای نماز غشوه 
عارض می شد. از علت آن سوال کردند» حضرت فرمودند : «مازلت آکررها حتی 
سمعت من قائلها»» در برخی از روایات «... سمعت من قائلها مشافهة» آمده است . 

همه این روایت را نقل کرده اند و بی خیال و چه بسا با استبعاد» از آن بی تفاوت 
گذشته اند . از طرق عامه و خاصه نقل شده است که قرآن شریف دارای ظهر و بطن 
و حد و مطلع است و از برای بطن آن بطنی است الی سبعة آبطن آو سبعین آبطن . 
علمای اصول این روایت مسلم عند الفريقین را در مباحث الفاظ در بحث جواز یا 
عدم جواز استعمال لفظ در اکثر از معنای واحد نقل و به قسمی سرهم بندی 
کر ده اند ! 

ملاعبدالرزاق کاشانی» شارح فصوص می گوید : «قال الامام السابق (یعنی 
السابق علی کل امام) جعفربن محمد الصادق : مازلت اکررها حتی سمعت (سمعتها - 
خل) من قائلها» ‏ بعد از نقل روایت مذکور می فر ماید : امام ل: در مطلع کتاب 
وجود قرار داشته است. لذا اذکار نماز بلکه کلیهُ کلمات الهیه را از قائل آن 
(خداوند) می شنیده است ؛ یعنی از مقام ظهور و بطون قرآن عبور کرده است و 
به واسطهٌُ وصول به مطلع کتاب» تجلی حق به اسم متکلم را بلاواسطه شسهود 
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کرده است . تجلی حق به اسم متکلم منشأً نزول قرآن است که مرتبه نازله آن مقام 
کلمات و الفاظ مدون در قرآن است . لذا جعفرین محمد 98 فرموده اند : «ٍن الله 
تجلی لعباده في کلامه ولکن لاتبصرون وعنه ل1 مامن آية الا وبها ظهر وبطن ولکل 
حرف حد ولکل حد مطلع» . شخص بالغ به مقام مطلع » بلکه ما بعد از مطلع که 
اختصاص به خاتم انبیا و اولیای محمدیین دارد» کلیة مراتب وجود را به شهود 
دفعی مشاهده می کند . 

این که اهل معرفت گفته اند ولایت سریان در اشیا دارد ولی سریان 
مجهول الکنه» همان فرموده امام باقر 88 است که صاحب کافی نقل کرده است : 
2 مام الرحمة التی یقول الله : رحمتي وسعت کل شيء* . 

اما مسأله تجرد روح و مادیت آن و این که اقوال در آن مختلف است» باید 
فهمید که تمامادیان و حتی برخی از ادیان غیرسماوی قائل به مب وجود هستنده 
مانند مجوس و اتباع بودا و هر که دهری نیست قاثل به بقای نفس بعد از موت 
می‌باشد . نافیان تجرد روح از عامه پنداشته اند که لازمهٌ تجرد» سنخیت بین حق و 
ارواح است و گاهی از ناحيه ترکیب و جمعی از محذور سنخیت» تجرد را 
ی مادیون نیز اصرار به مادیت روح دارند و نفی تجرد آن نزد آنها 
باب الابواب انکار ماوراء الطبیعه است . در مبداً وجود نیز اختلاف وجود دارد : 
طوایفی قائل به وجود حق» جمع شاك» گرچه نه در وجدان خود و حدود 
چند میلیون منکر -رسمی نه واقعی-مبداً وجودند . 

در مطالب گذشته دربارهُ اين موضوع بحث کردیم و جان کلام اين که منکر 
تجرد نفس منکر صریح آیات و روایات متواتره است و منکران چون جاملان 
قاصرند. لذا به کفر آنان نمی توان حکم کرد» ولی به حسب دلالت حکم عقل موّید 
به نقل منکرین تجرد نفس حجتی بر نظر خود ندارند . لازمه آن انکار ولایت 
مصطلح شیعه و معاد بلکه نبوت و وحی و اعجاز و تجسم اعمال و امور دیگری 
است» کما لایخفی علی من له آدنی دربة . گو این که خود منکرین تجرد به این 
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لازمه ملتزم نیستند و از این رو شرعاً بأسی و ایرادی بر آنان نیست. 

بحث ما در مسأله قدم فیض بود و گفتیم حکم فنا و فقر و استهلاك دایمی بر 
مظاهر خلقیه جاری و ساری است که: لا حول ولاقوة الا بالله» مستقل در وجود و 
ایجاد و مخرج اشیا از مقام نیستی به عالم نور و هستی اوست و بس . 

مفربان از ملانکه و علل متوسطه پین حق و عالمماده که صرف امکان ذاتی 
کافی از برای تحقق تحقق آنهاست و از احکام زمان و مکان و ماده و حرکت و قبول 
کمال تدریجی مبرا و منزه هستند» حادث زمانی نمی باشند» مسیوق به زمان 
موهوم مصطلح متکلمان معتزلی و اشعری نیستند و زمان تقدیری نیز در آنها 
محقق داماد نیز رفع قدم زمانی نمی کند و این بحث را نیز ذکر خواهیم کرد . 

غزالی معتقد است که معلول باید مسبوق به عدم صریح واقعی زمانی باشد و 
معلول دایمی و ازلی معلول نیست. این کلام به گوش مردم سطحی و غیروارد در 
علمیات نغمهٌ خوش آیندی است. ولی با تعمق معلوم می‌ شود از اوهام است» 
جود مسبوفیت به عدم صریح نه متمم فاعلیت فاعل مطلق است و نه مکمل یا متمم 

قال ابوحامد فی کتاب سماه بتهافت الفلاسفة : «قولهم (فلاسفه) نعنی بکون الله 
فاعلاآنه سبب لوجود کل موجود سواه وأن العالم قوامه به ولولا وجودالباری لاتصور 

حجت الاسلام از دو چیز واهمه دارد : یکی آن که صفات کمالیه را زاید بر ذات 
حق می داند » چون خصوم او بر او ایراد می کنند که صفات مستند به ذات معلول 
ی ایا و وی ی ی و ی 
داتی اختصاص به حق دارد. . 

ناچار این صور و هیأت و اعراض به‌نام علم و قدرت و قول و اراده و سمع و 
بصر از معانی زاید بر ذاتند و معلول ذات یا معلول غیرذات» بالاخره باید 


ك 


چا 


۳ 
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منتهی شوند به ذاتی که به حسب ذات عین این صفات کمالیه باشد . 

پوحامد؛ زیادی صفت بر ذات را مستفاد از ظواهر کاب و سنت می‌داند و 
حیال می کند عين بودن صفات نسبت به ذات مساوی است با انکار کتاب و سنت . 

همان طوری که اين سینا گفت : جماعت اشاعره با اعتقاد به تجرد دات حق» 
او را از قبیلهٌ ممکنات خارج کردند» ولی صفات زایده را که برای موجود مادی 
کمال است ؛ بدون تغییر و تبدیل مفهوم و مصداق» ان اهر ترا ی 
کمال دانستند و ابوحامد نیز برای حفظ بیضه اسلام از خطر فلسفه به چنین قول 
فضیح تن در داد و حکما را در زمره نافیان صفات کمالیه قرار داد! ۱ 

او اصرار دارد که مسبوقیت به عدم زمانی شرط فاعلیت حق و معلول ساکنان 
عالم جبروت است و از کلام او معلوم می شود که ملاك احتیاج معلول به علت را 
حدوث می داند نه امکان» لذا ملائکه مجرد از ماده و مقدار و عوالم برزخی را 
نکر افتتا» ولی جای تعجب است که هر دم و لحظه به لحظه به آیات و احادیث 
استدلال نمی کند» چون می فهمد که حکما افاعیل منسوب به حق را از زمان 
منسلخ می دانند و با کمال سهولت از اين نحو استدلال جواب می دهند و می فهمد 
که آنها ظواهر و مطلق دلایل ظنیه را در عقاید حجت نمی دانند . 

ابوحامد» جون صفات خداوند را مانند صفات و کمالات بشری زاید بر دات 
می‌داند و از اسم صفات کمالیه حق که به وجود جمعی احدی موجودند- به و جود 
ذات بر سبیل عینیت نه زیادت » به وحشت می افتد و بین ذات و صفات تخایر 
مفهومی می فهمد و تخایر مفهومی را با حفظ تغایر و تباین بر مصداق که دات 
احدی باشد» منطبق می‌نماید و قائلان به‌اتحاد اسمای حسنا را با ذأت» احمق 
می داند» در حالی که حمق به عقل عملی برمی گردد و چه بسا افرادی که در علوم 
نظری راسخند و در عقل عملی ساده لوحند ‏ این قسم مردم در قوه خیال اموری 
ترسیم می کنند که آدمی حیران می‌ماند که آیا می شود شخصی در علوم نظری و 
تفکر تا سرحد نبوغ برسد و در امور اجتماعی و عقل عملی سر دسته حمقا در 
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اعصار به حساب آید . 

ابوحامد» فیض حق را هم مانند افاعیل سناکنان خراب آباد حدوث و 
عالم ماده» مسبوق الوجود به عدم صریح زمانی تصویر کرده است و مطلقاً میحث 
قدم فیض را به دقت مطالعه نکرده است و یا کلام مفصل رئیس ابن سینا را نه آن که 
نفمهمیده است» بلکه مس نکرده است و عقاید تحمیلی شیخ اشعری را کلاً دین 
خالص بنداشته است . 

رئیس این سینا در کتاب تعلیقات با کمال سهولت مسبوقیت عالم وجود را 
به زمان وهمی يا تقدیری و ملاك احتیاج ممکن به علت را که اشاعره آن ملالك را 
حدوث یا امکان با حدوث و یا امکان به شرط الحدوث دانسته اند باطل کرده و آن 
را از اوهام و اباطیل دانسته و تصریح فرموده است که علیت و معلولیت در انحای 
وجودات است و معلول متقوم بلکه عین تقوم به علت است و وجود منقسم 
می شسود به وجود مستقل و قائم به ذات و بی نیاز از کلي+ وجودات که به آن 
واجب الوجود اطلاق شده است» و وجود متقوم به غیر که تقوم به واجب در ذات 
آن مأخوذ است و در حقیقت چون نحوه وجود معلول عین تقوم به قیوم مطلق 
است» درمقام فاعلیت نیز متقوم به‌علت است و مفیض وجود و فاعل 
اما منه آلوجود» فقط حق است که در توحید افعالی اين مطلب را بیان می نماییم و 
به تزییف فول به تفویض و جبر می پردازیم . 

بنابر تحقق علیت و معلولیت در انحای وجودات و حقایق متحقق در خارج» 
مسبوقیت معلول به عدم زمانی و عدم صریح از اوهام است و اصولاً عدم سابق بر 
وجود شیء از شرایط علیت و معلولیت و از لوازم احتیاج معلول به علت یا تأثیر 
علت در معلول نیست . 

دکر این نکتهُ باریک ضروری است که آنچه مدخلیت در فاعلیت و خلاقیت 
حق-تعالی- دارد» عین ذات اوست . علم و اراده و قدرت و نیز غایت و غرض از 
ایجاد عین ان حقیقت مطلقه و فیاض علی الاطلاق است . 


۲ ر/ نقدی بر «تهافت الفلاسفه» غزالی 


وفي التعلیقات: «... فیجب آن تعلم آن کل معلول فله صفتان وکل علة فلها 
صفتان» آماما للمعلول : فأحداهما آن وجوده مستفاد من العلة والثانی آن العدم یسبق 
ذلك الوجود. فیکون تعلق العلول بالعلة ما من جهة وجوده آومن جهة سبق العدم . 
ومحال آن تکون العلة علة لسبق العدم فان عدم الشیء لاعلة له الا عدم علة الوجود 
فلیس للعلة تأثیر في سبق العدم ثم ان للمعلول ان لم‌یکن تعلق بالعلة من 
جهة الوجود. لم‌یکن له تعلق بالعلة اصلا ». 

شیخ چون علیت و معلولیت را در انحای وجودات می‌داند» در این جا 
صحبت از ماهیت و امکان لازم مایت به‌میان نیاورده است و ملاك تعلق معلول 
به علت را امکان وجودی می داند که همان امکان فقری مصطلح صدر الحکماست 
و ملاك معلولیت افتقار وجودی و تقوم ذاتی معلول به علت است . 

ما داستان مسبوقیت معلول به‌عدم واقعی زمانی» مدخلیت در معلولیت 
ندارد . در عالم ماده و دار استعداد و عالم امکانات و حرکات» وجود و تحقق هر 
موجودی وابسته است به وجود یک سلسله از علل اعدادی که زمینه ظهور انواع 
موجود در عالم ماده را فراهم می نماید . 

انسان از نطفه و نطفه از حون و خون از غذا و نیز علقه در زمینه نطفه وجود 
بیدا می کند و بالاخره بعد از استکمالات انسان به وجود می آمد و انسان نیز دارای 
درجاتی از کمالات است که از ناحیه استعدادات و قوابل از ناحيه افاضات و 
تجلیات متوالیه اسمای الهیه» انواع از جمله انسان به کمال خاص خود می رسد و 
در همه این مراتب اصل وجود معدات و استعدادات تا رسیدن بة وجود کامل 
انسانی وابسته به فیض حق می باشد و معدات فقط جنب؛ اعداد و تهیژ دارند و 
مفیض وجود معدات و نوع خاص مترتب بر معدات موجودی غیرجسمانی است و 
در جای خود مفصل بیان کرده ایم که مبداً زمان و مفیض وجود متحرکات 





۱ تعلقات » ص ۱۷۷ . 








گفتاری در علم حق سبحانه / ۲۲۷۲ 


حق-تعالی- با وجهی از وجوه اوست : لیس نا بالقوة مدخلية فی |فاضة الوجود» 
قل کل من عندالله» . 

بنابراین. جهت وجودی هر معلول وابسته به علت است و عدم سابق بر وجود 
معلول در حوادث که از آن به «کون الوجود بعد العدم» متعلق جعل و ایجاد 
قرار نمی گیرد و چون حدوث «تحقق الوجود بعد العدم» است متعلق جعل تنها 
وجود است و عدم تحقق ندارد تا ملاك احتیاج واقع شود و حدوث ملاك بی نیازی 
با ارو مایی تایه تن اک منطو هیحان عصتان از باقدن تطی) 
ملاك بودن امکان هم نفی گردد . 

این مطلب از نهایت وضوح به برهان احتیاج ندارد. اگر ملاك معلولیت را در 
ماهیت جستجو کنيم ملاك احتیاج امکان ماهوی است و آنچه که طرد عدم از 
ماهیت می کند» وجود است و علت تا جمیع انحای عدم معلول را سد ننماید 
به نحوی که ماهیت از مقام امکان به‌مقام ضرورت و وجوب نرسد و عدم آن ممتنع 
نگردد» موجود نمی‌شود. 

و پرواضح است که عدم خاص هر وجود.» عدم متحقق در مرتبه وجود است 
نه عدم سابق ولاحق. لآن نقیض کل شی-ء رفعه . ۱ 

عمدهُ دواعی متکلفان از متکلمان در اين مقام و اظهار این کلم؛ بی اساس که 
ملاك معلولیت وجود بعد از عدم است» نفی وجود مجرد عقلانی مرتفع از زمان و 
مکان است وگرنه مساألهُ تعلق ایجاد به وجود معلول و ملاك معلولیت نفس تقوم 
معلول به علت است و توقف بر عدم قبل از وجود ندارد وگرنه باید حدوث منشاً 
استغنای معلول از علت باشد . 

بنابراین قول به ازلیت ذاتی صفات کمالیهٌ حق » همان تعدد قذمای باطل در 
شریعت نقل و عقل است و وابستگی صفات کمالیه به ذات ملازم است با معلولیت 
صفات و لازم آید که صفات ازلی ذاتی و واجب بالذات باشند و لازم آن تعدد 


سیم 


۴ / نقدی بر «تهافت الفلاسفه» غزالی 


عدم توجه قاصران از اهل کلام به اصل علیت و معلولیت» سبب شده است که 
حدوث زمانی مجموعهٌ عوالم وجودی را ضروری کليه ادیان بدانند و ابوحامد 
نیز چون در محیط اشعریت برورش يافته است» مرتب این نغمه را ساز می کند و 
در مقام حجت الاسلامی» ارباب حکمت و معرفت از مسلمین را جاهلانه تکفیر 


کرده است و آنها نیز او و مشایخ او را تحمیق می کنند . 


۱ حکما» صادر اول را عقل اول می دانند و عرفاً نیز در این مسأله از آنان تبعیت 
!کر 


ده اند» ولی متکلمان گاهی قاعده «الواحد» را که خواجه در شرح اشار ان انز 


( بدیهی دانسته است. انکار کرده اند و برخی از متکلمان قاعده را درست و استوار 
۱ 


۱ 


۱ 


۱ 
0 
۱ 


می دانند » ولی حق-تعالی-را واحد و بسیط حقیقی نمی دانند» و ابوحامد نیز 
کثرت را لازم لاینفک حق-تعالی--العیاذ بالله- می داند . 

ابوحامد خیال کرده است اگر اول صادر عقل باشد» بر خدایی حق لطمه وارد 
می شود و لازم می آید که حق-تعالی- علت عقل اول و خالقیت را تفویض به عقل 
اول نموده باشد و حال آن که عقل اول» از آن جا که متقوم به حق است» فعل او 


فعل حق و موجود متقوم به مبدا وجود» در فعل نیز متقوم به حق و به حول و قوه 


هل طهوو کل اس اسگان: 


«ن لهذه القاعدة بطناً لو تفطنوا احمهور من الغاغة به» ما سلوا من آغماد آوهامهم 
سیوف الاعتراضات . » 

برای رفع استبعاد» در گذشته گفتیم که در کتاب عقل کافی عقل رابه : آول 
خلق من الروحانیین و بنابر روایت صدوق الطائفه. حضرت ختمی مرتبت 3۶ 
عقل را به ملک روحانی» له رژوس بعد رژوس الخلائق ... تعریف فرموده اند » 
لذا تمام صفات عقل مذکور در روایات کافی» همان عقل اول است که به اعتبار 
وساطت در فیض به آن حقیقت «قلم» - «أوّل ما خلق اللّه القلم» اطلاق شده است . 

به این اعتبار که آن حقیقت مبداً ظهور حیات در همه اشیاست. فرمود: «آول 
ما خلق اللّه الاء» به اعتبار تجرد آن از ماده و مقدار «روح» نیز که اعظم از همه 


گفتاری در علم حق سبحانه / ۲۲۵ 


من کر من 


ملاش‌که است؛ به آن اطلاق شده است : تتزل المَلانکه والروح . از خواص شیء 
مجرد آن است که به مشیت حق متنزل به صور نوریه و یا متمثل در عالم کثرت 
می‌شود. از آن جا که عقل اول» اولین تعین وجود منبسط و حقیقت محمدیه 
است» به آن حقیقت در روایت جابر «أول ما خلق الله روح نبینا» تعبیر شده است . 
چون عقل مبرا از تجسم و مقدار است به آن «نور» يا نور اول و «آول ما خلق الله 
نوری» و «آنا وعلی من نور واحد» اطلاق شده است . 

در روایات کثیره از طرق عامه و خاصه از وجود حضرت ختمی مقام و آئمه 
به نور» و اشباح نوریه و نیز در چند روایت تصریح شده است که ارواح ائمه 18 
به وجودی نوری» خلق شده‌اند و به وساطت وجود نوری و کینونت قرآنی و 
جمعی آن حضرات زمان و مکان خلق شد و پرواضح و آاشکار است که هر 
موجود غیرمقید به سلاسل مکان و زمان» مجرد است و هر موجود مجرد از زمان 
ابداعی است و از مکونات و مادیات نمی باشد و هر موجود ابداعی حادث داتی و 
قدیم زمانی است و فدم ذاتی از شوژون ربوبی و وجوب داتی اختصاص به حق 
دارد . 

جرد جع 

به این مسأله باید توجه داشت که فعل ازلی به واسطهُ قرب به حق و تجرد از 
ماده و مقدار» وجودی تام العیار و از حیث تمامیت وجود. اشرف و اتم از موجود 
مادی است . لذا ملائکةُ عالم جبروت از نوع انسان اشرفند» اگرچه اولوا العزم از 
انبیا خصوصاً خاتم انبیا و وارثان مقامات او اکمل از ملاتکة جبروتی چون 
جبرئیل و میکائیل و اسرافیل و غیره اند و فرق است بین اکملیت و اشرفیت . 

ممکن است موجودی اشرف باشد از موجودی که اکمل از آن موجود است . 
ملاك اشرفیت تنزه از ماده و ملالك اکملیت احاطهٌ وجودی و حفظ مرتبه نازله 


۱ قدر )٩۹۷(‏ آیهٌ ۴ . 


۶ / نقدی بر «تهافت الفلاسفه» غزالی 


با وقوع در مرتبه اعلا از ماده و احاطهٌ آن به موجود اشرف با حفظ تحقق در 
مرتبة اخس. 

ابوحامد نمی داند در نفی حقایق واقع در عوالم جبروت چه می خواهد» لذا 
مرتب بهانه گیری می کند و این کلمهٌ مبارکه را که فعل فاعل باید مسبوق به عدم 
واقعی باشد و عدم واقعی نزد او عدم زمانی و فعل حقیقی در پیشگاه اشاعره؛ 
مادی و زمانی است. ناچار چون مرحوم مجلسی همه ملائکه را جسم نوری مادی 
می‌داند ؛ زیرا اگر ملائکه را جسم نوری غیرمادی بداند» تطبیق می شود با اجسام 
مثالی برزخی که ابداعی و فارغ از سجن زمان و مکانند . 

حضرات » بهشت و جهنم را نیز در قطعه ای از عالم ماده از اراضی غیرمکشوفه 
فرض کرده اند » نه عالم حیات و وجود ادراکی و یقروون القرآن ولکن لایشعرون : 
«ن الدار الآخر وهی الحیوان لوکانوا یعلمون » . 
: ی (ص ۹۴- ۵٩ط‏ بیروت) به جای اقامهٌ برهان با تغییر دادن اسلوب 
عبارات به خطابیات بلکه مغالطات اشتغال جسته است ‏ وکل ما ذکره في ابطال 
کلام الشیخ مظنونات و تخیلات یشمئز منها الطبع السلیم ویرید آن یهول بها مثل 
ابن سینا» رئیس الفلاسفة «ٍن کان العالم موجوداً فلایمکن ایجاده» واجواب آنه 
-تعالی- یفیض امبود علی العالم آزلاً لانه فاعل آزلي» ثم نقل عن الشفا : «و باطل آن 
یقال آن التعلق به (الایجاد) العدم السابق اٍذ لاتاثیر فی العدم» وباطل آن یقال کلاهما؛ 
وآن الصادر مثه مجرد الوجود ... فان فرض الوجود دائماً فرضت النسبة دائمة . 

ابو حامد همان منافقشه منقول را دوباره تقریر می کند و در جواب رئیس که 
ق گیل نسبت بین علت و معلول» و ی 
«لاسبق العدم ون کان مشترطاً به . فبقي آن یقال : ٍنه متعلق به من حیث انه حادث» 
ولامعنی لکونه حادثاً الا انه وجود بعد عدم والعدم لم‌یتعلق به» فان جعل السبق 


۱ عنکبوت (۲۹) آیهُ ۶۴ . 


گفتاری در علم حق سبحانه / ۲۲۷ 


العدم وصف الوجود وفیل التعلق به وجود مخصوص لا کل وجود وهو وجود 
هذا الوجود لایتصور صدوره من فاعله الا والعدم سابق علیه ...». 
هر معلولی به وجود تبعی و حیثیت موجود در فاعل به حسب وجود علمی » متمیز 
از اشیاست و تمیز و تشخص هر شی- از ناحیهٌ فاعل است که برگشت آن به وجود 
خاص است و عدم منشأً تخصص نمی شود نه مدخلیت در فاعلیت فاعل دارد و 
نه منشاً تخصص در قابل و نحوهٌ قابلیت قابل می شود و وهم برای هر وجودی عدم 
سابق متمیز از عدم لاحق و عدم بدلی که نقیض واقعی شیء است» تصویر می کند 
و قطع نظر از ملکات و مضافات ذهنیه-عدم بما هو عدم- از عدم دیگر متمیز 
نمی باشد و ناچار از شروط معلولیت و از لوازم علیت نیست» خوب توجه شود که 
اگر از ناحيهُ این قبیل از تلفیقات ضربهٌ هولناك به فلسفه وارد شود باید آن محیط را 
نیشابور؟ 

این که بر خی گفته اند : علم منشاً تمیز است» اگر مراد آن است که ذکر شد له 
وحه وحبه. مرتب حجت الاسلام مطالب بیهودهُ خود را تکرار می کند و مطلقا 
نظم فکری در فلسفیات ندارد» قال فی تهافته : (قولنا: الفعل یتعلق بالفاعل من 
حبتث حلدولنه .. وقولکم: ان کونه حادثاً یرجم لی کونه مسبوقاً بالعدم» و کونه 
مسبوقاً بالعدم لیس من فعل الفاعل وجعل امجاعل وهو کذلك. لکنه شرط في 
کون الوجود فعل الفاعل (در این جا با مغالطه اقرار کرد که ملاگ معلولیت امکان 
ولیس کلمایشترط في کون الفعل فعلا» ینبغی آن یکون بفعل الفاعل» فان ذات الفاعل 


۸ , نقدی بر «تهافت الفلاسفة» غزالی 


وقدرته وارادته وعلمه شرط في کونه ولیس ذلك من آثر الفعل ولکن لایعقل فعل 
من موجود. فکان وجودالفاعل شرطاً وارادته وقدرته وعلمه لیکون فاعلاً» وان 
لم‌یکن من آثر الفاعل ۲۰ 

آقول : فیجب التدبر في کلامه الخالطي وآنواع تدلیساته التي یظهر منها آنه وقع في 
حجاب اجهل ولعل غرضه من هذه التلفیقات الشهرة وحب امجاه والوصول اٍلی ذروة 
الرياسة الدنيوية» کذلك یجعل اللّه الرجس علی الذین لایعقلون . 

اما این که گفت ذات فاعل و قدرت و اراده» شرط فاعلیت فاعل است» ولی 
ناشی از فعلی نیست مغالطه کرد چه آن که فعل صادر از فاعل مختار باید مسبوق 
به علم و قدرت و اراده و غرض و غایت فعل باشد و این امور شرط یامتمم 
فاعلیت فاعلند و مجموع این امور بنابر مسلک حق در مبداً وجود» به وجودی 
واحد مو جودند . 

بنابر زیادتی این صفات نسبت به دات حق» این مجموع نسبت به فعل خارجی 
علت و فاعلند» نه ات مجرد معرا از علم و قدرت و اراده و ... اگر جه هر یک از 
این صفات اثر و معلول ذاتند و مستندند به ذات و باید منتهی شوند به ذاتی که 
به حسب صمیم ذات و کنه حقیقت. ینبوع این صفات باشد وگرنه لازم آید خلو 
ذات از صفات کمالیه و مبدآبودن ذات نسبت به این صفات. با تعری ذات از این 
کمالات و اعطای ذات صفات کمالیه را با حفظ فقدان این صفات و یا التزام 
به ازلیت ذاتیهُ این صفات و قدم ذاتی این صفات» در حالی که ازلیت و قدم وجوب 
ذاتی اختصاص به حق-تعالی- دارد و قول به بطلان تعدد قدما» در صورتی محال 
است که حقایق متصف به قدم و ازلیت » متصف به قدم و ازلیت ذاتیه باشند قدم 
زمانی خاص مبدعات در فواعل امکانیه نیز که فعل آنها اختیاری است (و ابوحامد 
به جبر قائل است) نفس با قدرت و اراده و علم و اختیار» مبداً فعل خارجی است 


۱. تهافت الفلاسفه ص ۹۶-۹۵ . 


گفتاری در علم حق سبحانه / ۲۳۹ 


ولی همین صفات در ما چون زاید بر ذاتند» فعل و اثر نقس نیز هستند . 

همان طوری که در قبلاً تذکر دادیم» صریح وجود نفس و مقام سر روح» 
نسبت به ایجاد صور موجودهٌ در نفس به وجود جمعی که از آن به ملکه علم 
تعبیر کرده اند » فاعل است نسبت به صور» به علم و آراده و قدرت و اختیار و 
حیات و سمع و بصر تکلمی که عین وجود نفسند. نه زاید . نمس در استخدام 
قوای باطنی و ظاهری نیز چنین فاعلیتی را که فاعلیت ظلی حق اول است 
داراست «آعرفکم بنفسه آعرفکم بربه. » قال النبي -صلوات اللّه علیه : (علیکم 
معرفة النفس ولو بالصین .» بنابراین» کلام رئیس تمام بلکه فوق التمام است و عدم 
سابق بر فعل نه متمم فاعلیت حق و نه متمم قابلیت معلول قابل است و عدم از 
آن جهت که عدم است؛ نه متمیز و متشخص است و نه مبداً تمیز و تشخص وگرنه 
لازم اید اعدام غیرمتناهيهُ متمیزه در هر شیء که فرض شود . تمیز و تشخص 
خاصیت وجود است و عدم جهت امتیاز یا تعیین و تشخیص فعل يا معلول 
نمی شود و در فاعلیت فاعل نیز مطلقاً مدخلیتی ندارد . 

صاحب تهافت بعد از آنچه نقل شد. مطالبی گفته است که به حال او مطلقاً 
نقعی ندارد» بلکه موید قول حکماست که خصم قوی اشاعره و معتزله اند و 
شاوی انیب ای ابا وا سورد وتا سارت وان 
تدوین علم کلام نمایند و براهین فلسفی بالاخره متکلمان را از شر تسویلات و 
اوهام اشعریت و اعتزال بعد از قرون متمادیه و اتلاف وقت و به جان یکدیگر افتادن 
این دو فرقهُ ضاله به اضافهٌ سفک دما و هتک اعراض؛ خلاص نمود. 


نقدی کوتاه بر گفتار فخر رازی 
در حدوث فیضص 


فخررازی از متکلمان متبحر اشاعره سالیان متمادی با کتب فلسفی و کلامی 
سروکار داشت و آخر عمر در آخرین کتاب خود در سه مسأله که بایه و اساس 
الهیات و عقاید به شمار می رود» شک و تردید داشت. بلکه حیران بود و در این 
حیرت مرد. 

راجع به آیات ذات و آیات صفات و افعال در آخرین اثر خود-بعد از آن که تمام 
دنیا را گشت و به‌هر دری زد- گفته است : ان العلم بالله وصفاته وأفعاله 
آشرف العلوم وان علی کل مقام عقدة الشك . فعلم الذات فیه عقدة. آن الوجود 
عین اذاهية او زائد علیها؛ وعلم الصفات علیه عقدة آنها مور موجودة زائدة علی ذاتها 
آم لا + وعلم الافعال علیه عقدة هل الفعل منفك عن الذات متاخرة عنها» آو لازم 
ممارن لها . 

از جملهٌ اخیر معلوم می شود که او شک دارد که آیا فیض حق ازلی است یا 
حادث زمانی. در مقام فهم ایات ذات و صفات و اف عال متحیر است . 
شک و حیرت دینی گریبان او را گرفته و متأسفانه آن را شک فلسفی تلقی می کند و 
نمی فهمد که اصلاً وجود در خارج زاید بر ماهیت نیست. او بین عوارض تحلیلیه 
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و عوارض خارجیه فرق نمی گذارد و نمی تواند بفهمد که بین ماهیت و وجود. 
تغایر خارجی وجودندارد . 

در سابق عرض کردم در اسلام اولین کسی که گفت حق-تعالی- تمام حقیقت 
وجود است و هستی محض مطلق » امام صادق ل است . 


کلامی از امام صادق !3 و شرحی پیرامون آن 

از امام صادق بنابر روایت در کافی (کتاب توحید؛ «باب اطلاق القول بانه 
شيء۰۱ حدیت۶) منقول است : «قال 3 حین ساله الزندیق عن الله : ٍنه ماهو؟ 
قال ل: شیء بخلاف الأشیاء (وکلامه في القام صریح في نفسه التشبیه) قال : ارجم 
بقولي الی |ثبات معنی» . 

اطلاق شیء بر ذات حق از باب تفهیم است و غیب ذات قبول اسم و رسم و 
آنچه که آن را از صرافت و محوضت خارج کند نمی کند . مراد از شیء در مقام» 
شیئیت وجودی است و حق-تعالی-بنا به صریح کلمات ارباب عصمت و براهین 
عقلبه ماهیت ندارد . اطلاق موجود یا شیء و وجود به آن حقیقت» حاکی از ثبوت 
و تحقق خارجی اوست ؛ چه آن که بنا به صریح روایت بین نقی و اثبات منزله و 
واسطه تحقق ندارد . 

آن حضرت بعد از مهیا کردن ذهن سائل و کسانی که این حدیث شریف را در 
کتاب قرائت می کنند» مطلب بسیار مهمی را افادت فرمودند . 
دراسلام اولین شخصی که این کلم ملکوتیه بر زبانش جاری شد 
خاتم الاولیاء امام صادق ل39 است و بعضی از ارباب عرفان از ان جناب تعبیر 
به الاامام المحقق السابق جعفرین محمد الصادق کر ده اند و مراد از محقق در این 
قبیل از مقامات » ولی متحقق به مقام کمال ذاتی ولایت نامه و مراد از السابق» 
الامام السابق علی کل امام می باشد و فرمودند : (انه شیء بحقيقة الشیئیة» مراد از 


حقیقت شیثیت ؛ حقیقت صرفهٌ وجود و تمام حقیقت حق و غیب الغیوب است 
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وغیر از او حقیقت وجود نیست» بلکه ظل شمس الشموس عالم هستی است و 
این اصطلاح که : «الوجود هواحق والطلق فعله والقید آثره» که در لسان عرفا 
جاری است. امام صادق ل3 با عبارتی کوتاه به آن اشاره فرمودند . و حقیقت 
وجود غیب محض و یا غیب مغیب و هستی مطلق غیرمقید به اطلاق» مبرا از اسم 
ورسم است و بیان اين مهم که اسم الله و دیگر اسما به مقام ذات به اعتبار تعین با 
حدیث و واحدیت اطلاق می شود . در اين روایت معجز نظام مذکور است و زبان 
روایت» زبان عصر آن امام همام 5 است و به زبان ارباب اصطلاح شباهت ندارد 
و ناظر به کلمات ائمه باید به خصوصیات زبان ارباب عصمت در عصر ائمه 

این حدیث را مرحوم آقا محمدرضا قمشه ای بر سبیل اختصار محققانه شرح 
کرده است» ولی این روایت به حسب بلندی مضمون و وسعت انديشه و تمامیت 
کشف مختص به صاحب ولایت مطلقه و قبول شروح محققانه بدون تکلف و 
اشتمال بر چند قاعده پرئمر از قواعد علم الهی و مشرب معرفت جزء عالی ترین 
بلکه از نوادر مأثورات می باشد . 

امام بعد از اشاره به مرتبهُ احدیت ذاتیه و تقریر آن که صفات کمالیه و امهات 
اسمای ثمانیه در عین وجود متحدند (سمیع » بصیر » یسمع بنفسه ویبصر بنفسه ... 
لاآنه شیء والنفس شیء آخر ...۷ زیادت صفات بر ذات را نفی فرموده و تصریح 
فرمودند» صفات و اسمای متخایره به حسب مفهوم بدون لزوم ترکیب متحد با 
دات حقند و ذات حقیقتی جز حقایق کمالیه وجودندارد و جهت عدمی در آن 
متصور نیست و حق را به اسم «الله» جامع جمیع اسما تعریف نمودند و صراحتاً 
بیان کردند که ممکنات مرکب و محدودند ناچار حقیقت وجود نیستند و با ذکر 
(یخرجه عن اطخدین : حد التشبیه والتعطیل» » حق را از صفات حقایق امکانیه تنزیه 
فرمودند؛ چه آن که حق از صفات امکانيهُ منافی با وجوب وجود منزه است و 
اشاعره چون حق را مانند ممکنات متصف به صمات زایده بر ذات می‌دانند 


۴ نقدی بر «تهافت الفلاسفه» غزالی 


در ورطه تشبیه گرفتار شدند و معتزله چون ارادهٌ حق را نافذ در سراسر اقطار وجود 
نمی دانند و توحید افعالی را منکرند» در ورطه تنزیه صرف افتاده اند و حق را 
محدود بنداشتند . 

و نیز تصریح فرمودند که در مقام اطلاق مفاهیم عامهٌ مشترك بین حق واجب و 
ممکن حادث باید از مجانست و هم سنخی بین ممکن و واجب اجتناب نمود 
چون مفاهیم عامه» مثل شیء و وجود نه ملازم با تشبیه و نه موجب تعطیل عالم از 
مبداً خلاق است و اشتراك معنوی مفهوم وجود به این معناست که با حفظ مقام 
تنزیه و نفی تشبیه سازگار است و قول به اشتراك لفظی مفهوم عام وجود. مستلزم 
تعطیل است و مفهوم وجود و بوت و شیء بر واجب اطلاق می شود. بدون التزام 
به تشبیه و تعطیل بدون آن که مفهوم وجود حکایت از صریح دات نماید . 

در غیب ذات نه تشبیه تحقق دارد نه تنزیه و تشبیه و تنزیه ناظر به مقام تعین دات 
به احدیت و واحدیت و تنزه مقام واجبی از صفات امکان و تحقق وجود واجبی و 
اثبات آن از ناحیهٌ وجود صنایع الهیه و مصنوعات و تجلی در مظاهر خلقیه است . 

سائل توجه داشته است که هر مفهومی را که ما در ذهن مورد لحاظ فرار دهیم 
نسبت به مقام وجوب» محدود و نسبت به ذات موهوم است» ناچار معبود موهوم 
و مخلوق نیست و چون درك قبلة حقایق وجودیه و ذات احدی محال است» 
تکلیف ما از ما مرتقع است . 

امام 3 از این طریق که اسما و صفات عناوین ذات و مفاهیم ذهنی از 
حق_تعالی-به اعتبار لحاظ حکایت و عنوان مرآتیت» اشاره اند به مقام دات 
به اعتبار جامعیت ذات به نحو وحدت و استجنان اسمای جمالیه و جلالیه و تعین 
به وجود جمعی علمی و اتصاف به علم اجمالی و کشف تفصیلی در مقام واحدیت 
و حضرت علمیه» به حق-تعالی- اطلاق می‌ شود ناچار غیب ذات مطلقاٌ» قبول 
اسم حقیقی به دلالت مطابقی نمی کند . 

نه اشارت می بذیردنه عیال نه کسی زونام دارد نه نشانل 
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امام 18 با دفت خاص به ذکر این نکته می پردازد که متصور ما مطابق 
حضرت دات یست» ولی جهت حکایت و عنوان را داراست لذا عناوین اسمایی 
متصور در عالم ادراك از جهت محدودیت و عدم حکایت تام دلیل بر نفی و 
تعطیل ذات نمی شود و نظام هستی معلول و حاکی از علت است و اطلاق 
صفات و تعریف ذات باید به نحوی اعلا و اتم و اشرف از آنچه متصور ماست بر 
حق اطلاق شود. به نحوی که مطلقا مستلزم تشبیه نشود» «فلم یکن لنا بد من 
اثبات الصانع » لوجود الصنوعین . » 

و تقریر این مهم که صنایع و افاعیل وجودی» چون حقیقت وجود و صرف 
هستی نیستند و به حسب نفس ذات و وجود آیات ذات و لمعات صفات حقند و 
حکم حدوث بر سراسر عوالم امکانی ساری است» ناچار خلاق وجود منزه از 
صفات و احوال مخلوقات است و صفات کمالیهٌ اشیا لایق حضرت حق نیست و 
این کمالات خاصه طبیعت وجود در حق به نحو اعلا و اتم و اشرف از آنچه در 
فهم انسانی می گنجد ثابت است» به نحو عدم تناهی که در قرآن شریف از اسمای 
لهیه به خزاین غیبی تعبیر شده که «وان من شیء الاعندنا خزائنه» تنزیل آن خزاین 
به وجود قدری » محدود و از مقام صرافت خارج می شود. 

در این روایت چند مورد لفظ وجود و موجود دکر شده است : «فلم‌یکن بد 
لوجود الصنوعین ... و آحوال موجودة لاحاجة بنا الی ... و وجودها ...4 امام 9 
بعد از جواب سوال سائل ... فله |ٍنية ومائية (مراد از «انیه»وجود خاص ذات و مراد 
از «مائیه» مایقال في الجواب عن جوهر الشيء وذاته باشد) که حضرت از آن 
به #شيء لاکالاشیاء) تعبیر فرمود و مصداق الله را جز به تعبیر معجز نظام «ٍنه شي 
بحقيقة الشیئیة» نتوان تعریف کرد که جوابی است جامع و آن اين که ذات» حقیقت 
صرفهُ وجود است بدون قیدی. اگر چه آن قید» اطلاق باشد» چه آن که ذات از قید 
اطلاق نیز منزه است . در نفی کیفیات خاص ممکن فرمودند : «ولکن لابد من 
[ثبات آن له کيفية لایستحقها غیره ولایشارك فیها ولایعلمها غیره"» مراد از کیفیت 
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چگونگی از سنخ ماهیات نیست» بلکه نحوهُ وجود خاص واجبی است که در فن 
ربوبی گفته می شود. به چه نحو حق مثلاًعلمبه تمام حقایق وجودیه است» قبل 
از کثرت و بعد از کثرت و این تعبیر نیز از باب ضیق تعبیر است نظیر «ٍنه شيء 
بحققة الشیئیة» که در عین حال بهترین تعبیر است . 

بنابر آنچه ذکرشد» غیب ذات را جز ذات نداند و ازنحوهُ تحقق آن‌نتوان خبر داد 
و اسمای الهیه و صفات ربوبیه و تعبیرات واردهُ در کتاب و سنت از ذات و اسماو 
صفات نیز» تعریف مطابقی مصلح اهل منطق نیست و وضع اسم نیز از جانب حق 
که به دلالت مذکور دلالت تام برذات نماید» نیز محال است ؛ جه آن که القای این 
اسم از غیب ذات و القای آن بر مخاطب لون تنزل و رنگ تخاطب قبول می کند و 
قاصر است از دلالت و حکایت از ذات و تنزل آن حقیقت را از صرافت ذات خارج 
ون کل 
آية الله خمینی - آدام الله حراسته_از ذات تعبیر به اسم مستاثر نموده اند و آنچه 
فرموده اند بهترین بیانی است که با توضیح بیشتر در بعضی آثارشان افادت 
فرموده اند و نگارنده در مقام شرح فرمودهٌ آن جناب عرض کرده ام» همین تعبیر 
به اسم مستأثر نیز از باب تغای اگر چه اجمالی باشد از ذات غیرمتعین حکایت 
نکند و بین مسما و اسم جهت حکایت وجود دارد» در حالی که لایمکن التعبیر 
عن الذات باسم و رسم و اشاره» لانه غیب محض ومجهول مطلق یعبر عنه بالا"حدية 
الذاتية القدسة عن التنزیه و التشبیه بناءاً علی الشرب الاعلی وهذه التعبیرات ایضاً 
تعبیرات تصدر عن ضیق اخناق قصور العبارات عن احقيقة» اگر چه مرادشان از اسم 
مستأثر نیز به آنچه که ذکر شد بر گردد که : 

کس ندانست که منزلگه معشوق کجاست 

آن قدر هست که بانگ جرسی م یآید 

اسمای مستأثره بر چند قسمند: قسمی که خارج از نسب و اضافات خلقیه 

است و قسمی بر انسان کامل محمدی ظاهر شود و قسم دیگر مستأثر به حسب 
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ظهور علمی و عینی می‌باشد و بر احدی ظاهر نشود مگر بعد از تحقق و ظهور 
عینی در عالم شهادت «ومنه البداء» . 

امام صادق 15 در ذیل حدیث مذکور فرموده‌اند : «وهو متعال نافذ الارادة 
والشیه (الشْیئة) فعال لایرید»» در روایت کریمه تصریح به نفوذ اراده و مشیت ذات 
در مراتب و درجات خلقیه شده است » لفظ هو اشاره به ذات است که معصف 
است به اسم احد و واحد. الله» اول و آخر» ظاهر و باطن هل هوالّه ...4 هو 
اشاره است به غیب الغیوب و اسمای الهیه مثل اسم الله (اسم اعظم) و سوادن این 
اسم» تعینات اسماییةٌ ذاتند و اسم الله به اعتبار آن که موضوع له آن مشترك است 
بین تعین اول» مقام احدیت (نه احدیت ذاتیه) و واحدیت که احدیت به اسمای 
جمالیه و جلالیه و مظاهر اسما می باشد که حقایق به استجنان علمی تحقق دارند و 
مرتبهٌ واحدیت و تعین اسما به صور قدریه (قدر اول که قضای آن مقام احدیت 
است) که از ناحیهٌ تجلی ذات به صور اسمای مظاهر به تبع اسماء متمیز و مشهودند 
به علم تفصیلی منبعث از علم اجمالی . 

در این مرتبه » یعنی تعین ثأنی و واحدیت حق به اسم «المرید» و «المتکلم» و یا 
«القائل» متعین می شود و این اراده از آن جهت نافذ در جمیع مراتب غیب و 
شهود است که جمیع صور قدریه را که در دوران ابن عربی و اتباع او به نام «اعیان 
تابته » مصطلح شد. به اراد؛ واحد و با حفظ وحدت از مقام تعین علمی به وجود 
خارجی » تحقق می بخشد و ارادهُ واحد چون متصف به وحدت اطلاقیه است؛ 
تعلق بر مجموعءه نظام هستی می گیرد و یا متعلق آن به مفاد کریمهة «وما مرت 
1 واحد) کلمهٌ کن وجودیه نم لت لشیء ذ آردئاه آن نول له کُن فیکُون "» اصل 
وجود مطلق سعی مسما به وجود منبسط و نفس رحمانی است و از این کلمه 





۱ قمر(۵۴۲) ایذ ۵۰ . 
۲ نحل(۱۶) اه ۴۰ . 
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به «اول کلمهٌ شق آسماع المکنات» تعبیر شده است و تکلم و صدای حقیقی همین 
قول الهی است که قبله ارباب عرفان امیرمژمنان 3 آن را به «لابکلام یقراً آو بصوت 
یسمع وافا کلامه فعله؟ تعبیر فرموده و عرفا این اصطلاح را از آن حضرت 
اخذ کرده اند با این که تکلم از اسمای ذاتیه است .. 

معکلمان از جمله برخی از متکلمان شیعه کلام حق را ایجاد اصوات دانسته اند 
و حنابله آن را همان کلام مرقوم در کاغذ پنداشته اند و آیات قرآنیه که صریح است 
در کلام تکوینی نادیده گرفته اند و غافل از آن که اين قرآن تدوینی ناشی از تجلی 
حق در مراتب است و بطون قرآن از سنخ حروف مصطلح نمی باشد . 

آن صدا کو اصل هر بانگ ونداست تحود صدا؛ آنست دیگرها صداست 

یعنی صوت منعکس از صوت اول است و این خطاب الهی در دنیا حکمی 
دارد و در آخرت حکمی و در عوالم ملکوت قبل از کثرت مادی حکمی دارد و 
مقاوله بین ملافکه جبروت و حق-تعالی-و تکلم حق با نبی خاتم 162 در معراج 
غیر از تقاول بین ملائکه واقع در عالم مثال است و مکالمه در عالم مثال از جهتی 
شباهت به تکلم در اين عالم دارد . ۱ 

اراد حق در مقام تعین دات به‌مقام اسم (المرید» که عبار۰-. است از : حب 
به ات و حب به لوازم اسما و صفات و اظهار خواص صفات و مظاهر اسمایی 
به تبع حب به ذات متنزل در مظاهر خلقیه از ملکوت اعلا تا آخر مرتبهُ عالم ماده 
است و ظهور خواص آن در موالید ثلاث و در درجات انسان به حسب قوس صعود 
داستانی دیگر دارد» در هر مرتبه از مراتب آن را احکام و اسمایی خاص است و در 
عالم شهادت به اراد تشریعی و تکوینی منقسم می شود و اراده از حقایق ارسالیه 
ای لذا نافذ در جمیع ذرات و درجات وجودی است» به حسب ظهور و بطون 
هر شیء و آنچه را که اراده نماید و بخواهد و مشیت ازلیه به آن تعلق گیرد» موجود 
می شود و چون حاکم بر مظاهر امکانیه در مقام تحقق صرف تعلق اراد؛ او بر نظام 
کل است. بر سبیل ابداع آن حقایق را لباس هستی می پوشاند و تعلق آن ازلی 
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و ابدی و حق دائم التجلی است. امام ۸5 فرمود : «فعال لایشاء» و کلمه «فعال 
مایرید»» در کتاب و سنت زیاد دیده‌می شود. بین اراده و مشیت فرق است و 
مشیت به اعتباری اعم است و از بعضی از مأئورات ولویه و نیز اطلاقات در لسان 
شرع این معنا فهمیده می شود و در مقالات بعدی ذکر خواهد شد. 

اراد حق-تعالی- همان طوری که ذکر شد با حفظ وحدت جون از حقایق 
ارسالیه است؛ رفیع الدرجات است و به اعتبار اضافه به ممکنات متصف به حدوث 
می شود و شاید به این معنا حمل شود مأثور وارد در کافی نا (رادته |حداثه» 
کنایه از آن است که ارادهُ ظاهر از حق در مقام تعین ذات به اسم «مرید به اعتبار 
ثتر ین و اضافه به حادث و ممکن متصف می شود و اراد؛ در خحلق مراد و نیز 
به اعتبار اضافه به متعلق مرید است و تحقیق الکلام بالاجمال : آن للارادة الذاتية 
الازلية مظاهر فینا: «الاول» الیل وهو اجتذاب النفس آو القلب ٍلی محبوبه»» 
اراده به این معنا در کلیه مظاهر وجودی سریان دارد» ولی سریانی که به آثار 
نمی توان آن را شناخت و به حسب حقیقت مجهول الکنه است» مانند تمام صفات 
عامهُ وجود که این صفات از حیث اتحاد با ذات قبول تجافی نمی نماید» ولی آثار 
این صفات در مظاهر بارز و همویدا است و حکم اراده در بسایط اولیهٌ عنصری» 
همان میل به ترکیب است که منشأً پیدایش مرکبات و بالاخره مبداً ظهور قوس 
صعود است . 

طبایم جز کشش کاری ندانند ‏ حکیمان این کشش راعشق خوانند 

۱ کشد این ذره را تا مقصد خاص 

«الظهر الثاني للارادة هوشدة الیل وٍذا قوی الیل واستدام» سمی ولعاً واذا اشتد 
وزاد وأخذ القلب فی الاسترسال فیمن یحبه سمي صبابة وهو الظهر الثالث للارادة» 
(الصباء في اللغة : الشوق . آصبي الشیء فلاناً اي شاقه واستهواه وحن الیه حنینا) . 

لایعرف اب لا من یکابده ولا الصبابء الا من یمانیها 
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سوخته داند که چیست پختن سودای خام 

ثم |ذا انفرع القلب له بالکلية وتکن ذلك منه. سمي شعفاً وهو الظهر الرابع 
للارادة . ثم ادا استحکم في الفژاد وأخذه عن الاشیاء سمي هوی وهو ما آشار الیه 
وقال : هوی ناقتي خلفي وقدامي الهوی . وهوالظهر امس للارادة والنسوب لی 
مولانا سید الاحرار 3 : ترکت الخلق طراًفی هواکا. توجه به حق به نحوی که سالك 
محبوب از غیر او بریده و به او پیوسته است «هوی» نام دارد و در کلام رابعه به آن 
اشارت رفته است : احبك حبین : حب الهوی ... . 

(ثم |ذا استوفی حکمه ٍلی احسد؛ سمي غراماً (اي ولعا) وهو انظهر السادس 
للارادة. ثم |ذا مي (نما) وزالت العلل الوجبه للمیل سمي حباً ومو الظهر السایع 
للارادة» . به این معنا اشارت رفته است در کلام رابعه» جزء دوم بیت اول (اوحب 
لانك اهل لذاکا) . 

«ثم اذا هاج وآفنی انحب عن نفسه سمی وناً وهو الظهر الثامن للارادة . ثم |ٍذا طفح 
هو مشهور عن مجنون فی بعض حالاته وفی هذاالقام» لایسقی الا العشق وحده 
وهو الذات الصرف» . این مقام تأسح از مظاهر ارادهُ کلیه است و مقام عاشر آن» 
بقای بعد از فنا و رجوع به کثرت و نیل به مقام دعوت و تمکین است . 

فنای در ذات یا تجلی ذات در مظهر حضرت ختمی مرتبت و اهل بیت او 158 
غیر از فنا به اسمای ذاتیه یا اسمای ذات است و فنای ذاتی و بقای آن به نحو دوام 
احتصاص به اولیای محمدیون دارد . فافهم ولاتختلط کما اشتبه الامر علی کثیر 

در این مقام اراده نافذ در ظواهر و بواطن اشیا مانند نقطهٌ سباله از ذات ظاهر 
و به اصل خود رجوع می کند بدان سان که ظل پس از انبساط روی به شاخص برده 
و سرانجام ناپدید می گردد . 
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برخی از ارباب دوق به جای دات» حقیقت عشق را مبدا تعیین معشوق 
(واجب) و عاشق (ممکن) قرار داده اند و حقیقت عشق در واقع بدون تجافی و 
فلته» سریان در معشوق و عاشق دارد و در مظاهر خلقی» ظهور و تعین خاص در 
هر پدیده ای و احکام خاص در هر مرتبه ای دارد . 

تن تافو تا تیم کت اسرار کمال جاودانی م ی گفت 

اوصاف جمال خویشتن بی من‌وتو  .‏ با خود به زبان بی‌زبانی می‌گفت 

مناسبات که حب یا محبت بر آن مترتب است ؛ زیرا» رابطهٌ مناسبت بین محب 
و محبوب. نتیجه مناسبات است (و بدون مناسبت هیچ پدیده ای در عالم وجود؛ 
لباس تعین نمی پوشد و اسمای متعدده و متکثره که در غیب ذات به وجودی جمعی 
تحقق دارند» در مقام ظهور به مظاهر علمی و عینی خاص متعین می شوند و 
مظاهر و اعیان مناسب خود را دارند و قبول کشرت می‌نمایند) بر سه قسم و 
به اعتباری بر پنج قسم می باشند : 

یک قسم از آن مناسبت ذاتیه نام دارد که محب انجذاب و کششی در باطن 
خود» نسبت به محبوب» احساس می کند» ولی علت کشش را نمی‌یابد . اين 
مناسبت را مناسبت ذاتیه نامند و اقسام دیگر از مناسبت را مناسبت صفتی نامند و 
در ابیات تائیه و شرح آن و مقدمهٌ حقیر مفصل اقسام مناسبت مذکور است و 
رابعه به آن اقسام اشارت نموده است : 

اجيك حسبین : حب‌الهوی وحب لانك آهل لداک] 

واماالذي وهو حب‌الهوی ‏ فذکرك في‌السرحتی اراکا 

وامالذي انت آهل‌له .. فشخلي بذکرك عمن سواکا 

نفود و سریان ارادهٌ الهیه که در هر مقامی تعین خاص دارد» در حقیقت سریان 
حب حق در مراتب و مظاهر وجود است که در نظام دنیا نیز که مرتبه نازله کمال 
اشتت ه بازار وجود را گرم نگاه داشته است و حیات و حب به حیات و عشق 
به کمال و شوق مبداً اکتساب کمالات مفقوده و بالاخره حب به کمال مطلق ساری 
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در اشیا و فطری عوالم طولیه و سلسله عرضیه وجود است . 
عشق اگر دکان ببندد» گردد این بازار» سرد 

مولف تمهید المو اعد (ص ۰۱۱۵ ط ج) و عارف محقق ملاعبدالرزاق کاشانی 
از امام صادق 5 از طریق روات عامه نقل کرده اند : (ٍن احمع بلاتفرقة زندفه 
جمیع حقایق امکانیه را یال اندر خیال و عالم و ماسوی‌اللّه را صرفا همان 
اصالت وجود در حق و اصالت ماهیت در خلق کرده اند و حال آن که آنها عالم را 
همان تعینات اعتباریهُ ماهویه و حقبقت عالم را ثانية مایراه الأحول و نقش دومین 
چشم احول دانسته است . 

امام صادق لد به بطلان این مسلک اشاره نموده اند ؛ چه آن که نفی معلول 
همان نفی علت و خالق است و معلول وابسته به نفس دات علت است و نقی 
معلول» نفی تحقق ذات علت است. جمعی برای ذات حق » حقیقتی منحاز از 
متکلمین را گمان برده اند که گفته اند واجب متعین به نفس دات خود می باشد و 
متشخص است به دات خود بدون جهت و حیئیتی . 

این قول و قول به عدم انجباز حق نیز باطل اوست منشاً اعتقاد به چنین مسلک 
باطل» عدم آشنایی به اصطلاحات قوم است عبارت شریفه «... اجمع بلاتفرقة 
زندقة والتفرقة بدون امع تعطیل» » اشاره به بطلان این دو مسلک است . عبارات 
مکرر در کلام اهل بیت 958 : (یخر حه عن اطحدین : حد التشبه وحد التعطیل» دلالت 
بر ابطال دو مسلک مذکور نیز می‌نماید و نیز دلالت نماید بر جمع بین تنزیه و 


تشه ) تنزیه صرف مسلک معتزله» مستلزم تحدید حق و عدم نقوذ قدرت و اراده 
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و وجود حق در مجالی امکانیه است ملازم است با محدودیت ذات و انکار 


معیت قیومیه حق» لذا برخی از جهال اهل حدیث از عامه آیه کريمه «وهو مَعکُم 
ینْما نتم » را معیت علمی دانسته اند با آن که چون ذات حق صرف علم است 
به ناچار محیط است ؛ به کلیهٌ مراتب وجودی و عبارت «داخل في الاشیاء لاکدخول 
شيء في شيء ...۰۷ صریح در تقوم خلق به حق است . لذا مبداً وجود با حفظ تنزه 
احدی ذاتی در مقام تجلی و ظهور؛ متصف است به کمالات وجودیه در مقام 
تقصیل و تعین به مجالی اسما و صفات. ولی به وجه اطلاق نه محدودیت ملازم با 
نقایص امکانی و قبول حدود عدمیه و کلام امام صادق 12 «واجمع بینهما توحید» 
اشاره است به آنچه که ذکر شد . 
وان قلت بالتنزیه کنت محدوا وان قلت بالتشببه کنت مشهاً 
وان قلت بالامرین کنت مسددا وکنت اماماً ف ی العارف سید 
وقد آشار القائل الی قول سید آرباب العرفان» آمیرالومنین -ارواحنا لروحه الفداء : 
لا جبر ولاتفویض, بل آمربین الامرین . » وهذه الكلمة النورية قد صدرت من مصدر تأله 
الامام علي بن آبي طالب 3 مدينة باب العرفة ولم یسبقه حد في الدورة الاسلامية . 
هزار نقد به بازار کاینات آرند یکی به سکهٌ صاحب عیار ما ن رسد 


بازگشت به نقد بر گفتار فنخر رازی 
بعضی از فضلای محقق معاصر (دوستان بنده) خیال دارند فخر رازی را در 
سلک حکما بیاورند» چون به نظر آنها شالك در فلسفه فیلسوف شکاك است . 
شیخ با برهان غیرقابل انکار» اثبات کرده است که وجود مطلقاً از لوازم 
و عوارض ماهیت نمی باشد؛ چه آن که ماهیت از آن جهت که ماهیت است 
نسبت به وجود و عدم» نسبت مساوی دارد» افتضای وجود در ماهیت ملازم 


۱ حدید(۵۷) ایهُ ۱۴ . 
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با اقتضای عدم است . 

این نیز برای هر متفلسفی واضح و آشکار است که مبداً وجود» ماهیت ندارد و 
وجود نه معنای جنسی و نه از معانی نوعی است . 

خطیب رازی دارای انتقال ذهن و فهم جوال است» ولی در مقام تحقیق در 
معضلات کلامی و فلسفی و مواردی که مقلد از محقق تمیز داده می شود . فوه 
خیال و واهمهٌ او عنان اختیار را از قوهٌ عقل یا عاقله می گیرد و به نحو غلط انداز و 
تصادف » گرایش به واقع از او دیده‌می شود . بعد از آنجه که ذکر شد گوید : «لقد 
تأملت الکتب والطرق الكلامية والناهج الفلسفية فما رآیتها تشفي علیلا (یعنی علیلی 
که مبتلا باشد به‌دای عضال و ذهن مفالط شبهه خیز فاقد قوه ماسکه) ولاتروي 
غلیلاً؛ (یعنی آدم مبتلا به مرض استسقا که بالاخره کشندهُ او آب است) . 

چنان از شمه شیرین م یکشی دآب که‌مستسقی ا زآن م یگشت‌سیراب 

و رایت آقرب الطرق طریقة القرآن . اقرء في الاثبات : الرخمن علّی العرزش 
استوی » و «الّه یصَعَ الکلم الطیب"» وفی النفي : «لیس کمثله شنيء"» و «لابحیطون 
به علْما » و من جرب مثل تجربتی عرف مثل معرفتی» . او در آیات ذات شک دارد 
که آیا وجود صرف است. در این صورت صفات زاید بر دات معنا ندارد و چون 
گفته شیخ اشعری در او اثر عمیق تر دارد از کتاب و سنت » حق را از سنخ ماهیت 
می داند و شک دارد که وجود زاید بر ماهیت اوست یا اصلاً وجودی در بین نیست 
و از آن متکلمان قرون عتیق است که خیال می کند شاید وجود صفت و از عوارضص 
خارجی ماهیت باشد. در آیات صفات نیز شک فلسفی ندارد» بلکه شک دینی 
دارد و حیران است که آیات صفات و اسما مثشل رحمان و رحیم و علیم و سمیح 





۱ طه(۲۰) آیهُ ۵. 

۲ فاطر(۳۵) ایهُ ۱۰ . 
۳ شوری(۴۲) اه ۱۱ ۰ 
۴ . طه(۲۰) ایهٌ ۰۱۱۰ 


نقدی کوتاه بر گفتار فخرالدین رازی در حدوث فیض / ۲۵۵ 


و بصیر و مرید و قائل» و بالاخرة آمهات صفات عین ذاتند؟ در صورت 
عین بودن » شبهه مرحوم غزالی به جای خود بابرجاست که اگر خداوند ذات دارد» 
صفات باید برای حفظ مسمای ذات زاید بر ذات باشد و هر که بگوید صفت متحد 
با دات است جاهل است! ۱ 

او در افعال حق نیز حیران است و از آیات افعال دوام فیض نمی فهمد و ما 
به آیه کریمه «قالت الیهود یداه مَلولاٌ.. بل یداه مبسوطتان » بر قدم فیض استدلال 
کردیم و در اخبار و ادعیهُ ارباب عصمت بر این اصل شواهد زیاد دیده می شود و 
در نفی ماهیت از حق در کتب محدثان به عبارات مختلف حدیث نقل شده است و 
(هو احدی الذات وأحدي العنی»و (کمال التوحید نفي الصفات عنه». این که 
گفته است : «اقرء في الائبات : الرحمن عَلی الَرش ستوی " مغالطه کرده ؛ چون این 
بحث در همین کریمه پیش می‌آید که آیا اسم رحمان زاید بر ذات یا عین ذات 
اشیت ۱ در قرآن اسم از عین بودن و یا زاید بودن برده نشده است و به عقل واگذار 
گردیده است . 

آیا مراد از عرش چیست؟ عرش در کتاب و سنت اطلاقات عدیده دارد و حدود 
ده معنا از اطلاقات عرش در این جا به ذهن متبادر می شود و او از کسانی است که 
در مبحث عرش و کرسی و لوح و قلم و سدره و ... سر گردان است اوکان عرشه 
علی الماء ‏ «الرحملن علی العرش استوی لا «ویحمل عرش ربك ... یومئذ تمانیةگ 
ری مان حاقین من حول لاش" «رفیعالترجات ذوالعرش ۳ ۱ 





۳ 


. مائده(۵) آیة ۶۴ . 
. طه (۲۰) آیهٌ ۵ . 

. هود (۱۱) آیهُ ۷ . 

. طه (۲۰) ایهٌ ۵ . 

. حاقه (۶۹) آیهُ ۱۷ . 
. زمر (۳۹) ای ۷۵ . 
.غافر (۴۰) اه ۱۵ . 


مه مه و مت عم 


۶ ر/ نقدی بر «تهافت الفلاسفه» غزالی 


در روایات نیز مصادیق مختلفه از عرش اراده شده است » از قبیل علم و تعیین 
ثانی و عالم مثال «ٍن في العرش تثال جمیع ما خلق اللّه» و به کلیة عوالم وجودی با : 
حفظ تحقق آنها به احاطهٌ قیومی حق» عرش اطلاق شده «کان عرشه علی الماء » 
به تفسیر صافی مراجعه شود . چند حدیث معجز نظام از ائمه اهل بیت ۲ 8 در بیان 
معنای ايهُ مذکور نقل شده است . و در تفسیر کریمه «الرحمن علّی العرش استوی " : 
مراد از عرش بنا به روایت اهل بیت کلیه عوالم امکانی و مراد از استوی احاطه 
قبومیهٌ حق است. 

اگر اتباع قفال در عصر تلفن و تلگراف بودند. مسألهٌ وحی را نیز نیز امری تخیلی 
می‌بنداشتند» سلاطین را چون تلگرانچی مخصوص فرض می کرد و نام آن را 
حامل وحی می‌نامید . از کلام قفال معلوم می‌ شود تقبیل دست نیز ارث سلاطین 
است و دست بوسی در قدیم اختصاص به ملوك داشته است» اختلاف واقعی بر 
سر الفاظ است و «لاعبرة بها) . 

ایشان-طبق یاد داد شتی که دارم- از قفال در توجیه عرش و کرسی عبارتی 
فا کی فد اقا بیان سغر دامع (قال القفال في تفسیر فوله : (الرحمان 
علی العرش ...» القصود من هذا الکلام تصویر عظمة الله وکبریائه وتقریره آنه تعالی 
خاطب عباده في تعریف ذاته وصفاته با اعتدوا الناس من ملوکهم وعظمائهم؛ فمن 
ذلك انه جعل الکعبة بیتاً یطوف الناس به ککما یطوفون بیوت ملوکهم وامر الناس 
بزیارته. کما یزورون ملوکهم. وذکر فی | حجر الأسود آنه یمین الله ... ثم جعله 
موضعاً للتقبیل کمایقبل الناس آيدي ملوکهم وکذا ما ذکره في محاسبة العباد یوم القيامة 
من حضور اللائكة والنبیین و وضع الوازین؛ فعلی هذا القیاس جعل لنفسه عرشاثم 
آثبت لنفسه کرسیا؟ . 





۱ . هود (۱۱) ار 
۲ . طه (۲۰) 


پر سس 


۳ 


نقدی کوتاه بر گفتار فنخرالدین رازی در حدوث فیض / ۲۵۷ 


این مسلک را خطیب رازی و زمخشری و جمع کثیری از مفسرین پذیرفته اند و 
به نظر مردمان سطحی غیروارد به مبانی دینی و عقلی خوشگوار و شیرین به نظر 
می‌آید» ولی این قسم تاخت و تاز در اصول و عقاید و شانه خالی کردن از تعمق» 
به کلی اساس شریعت را مشتمل بر تخیلات شعری و تمثیلات غیرواقعی 
قرار می دهد . 

اگر متصدیان تعلیم و تعلم اصول و عقاید و شریعت چنین فضلایی و متصدی 
پیاده کردن و به مرحله عمل آوردن فروع آن امثال بنده باشند دیگر باید گفت الفاتحه 
مع الصلوات . مثلا درباره؛ُ ملائشکه (که در آیات از باب تأدیهٌ مقصود برای تقریب 
به اذهان دارای اجنحه و بال و پر تعریف شده‌اند) بگوییم که چون ملوك برای 
پترعت هر زشا نان نامه‌های مره کنر تانه رسای رهام کوهاز تلو رز 
از برای نشان دادن سطوت و بادشاهی خود» ملکی فرض کرده و آن را به حسب 
تقریب و تخیل و تفهیم عباد از باب خودنمایی جبریل نام نهاده و به آن موجود 
تصویری و آشباه او از خدم و حشم حق. بال ها تصوير نموده است و جمیع اسماء 
وارد در شرع از قبیل عرش و کرسی و جنت و نار و درجات جنان و درکات نیران 
و صراط و شجرهٌ طوبی و سدرة المنتهی وجنة الماوی و حضور انبیا و ملائکه و ... 
همه و همه تمثیلات و تخییلاتی است» بدون آن که اصلی داشته باشند . 

ملوك دشمنان خود را در گودال و قعرسجون زندانی می کردند» حق-تعالی- 
نیز برای تخویف و وعید» سجنی تصویر فرموده و آن را جهنم نام نهاده است» 
(بثر جهنام آي بعید الغور) . این اشاره است به نهایت بعد بین عبد عاصی و 
حق-تعالی- برای ترغیب مردم به عبادت» درجاتی برای جنت و درکاتی از برای 
جهنم تصوير کرده است . فال القفال في ذیل کلامه : «کلما جاء من الالفاظ الوهمة 
للتشبیه من العرش والکرسی» فقد ورد مثلها» بل آقوی منها في الکعبة والطواف 
وتقبیل امحجر . ولا توقفتا هیهنا علی آن القصود تعریف عظمة الله مع القطع بانه منزه 
عن آن یکون في الکعبة» فکذا الکلام في العرش والكرسي ...». 


۸ / نقدی بر «تهافت الفلاسفه» غزالی 


در سر قرار دادن کعبه و مساجد» مسألهٌ آن طور نیست که او خیال کرده است . 
این مهم را نیز تقریر می کنیم و قیاس محل عبادت بر مراتب و درجات عوامل 
ملکوت قیاس مع الفارق است ؛ چون در دربار بعضی از خلفا و بعضی از ملوك 
از نرینه و مادینه با صباحت منظر در خدمت حکام مذکور و موجب جلال و شکوه 
و مسرت خاطر درباریان بودند» می رقصیدند و آواز می خواندند» خداوند از برای 
تمثیل و نمایش شکوه و جلال دستگاه ربوبی» حور و غلمان جهت ترغیب مردم 
به عبادات تصویر فر موده است . 

گفتیم خطیب رازی اقرب طرق به واقع را قرآن دانست . ایلع از سامت 
منکر این حقیقت نیست که قرآن اشرف و اوثق طرق به رسیدن به واقع و کسب 
معارف الهیه است ولی بدون قدرت عقلی قرآن نیز سودی ندارد و عقل نور است 
و کور محروم از اين نور است : «ولایزیدالظالمین الا خسارا ۷. گفت : (ومن جرب 
مثل تجربتی عرف مثل معرفتي؟ » باید گفت : الأن حصص الق وطلع الصبح وذهب 
العسس . فخرالدین رازی در آیات ذات و صفات و افعال دچار حیرت شده است 
بعد رافع حیرت خود را در سه عقدهُ مذکور در سه آیه بیان کرده که اصلا مربوط 
به ببحث مذکور نمی باشد . 

در کریمه «الرحمن علی لش استوی " نیز حیرت دارد و نتوانسته با حفظ 
غنای ذاتی حق و تنزه او از تجسم وتقدر» معنای صحیحی برای عرش و کرسی 
بیدا کند . ما در مباحث آینده موارد اطلاعات عرش را ذکر و به مدد چند روایت 
بدون التزام به تجسم حق» مطلب قانع کننده ای در این باب تقریر می کنیم . 

در معنای له یِصعَالکلم الطیب"» نیز گرفتار است و حیران که آیا کلم طیب 
نفوس کامله در علم و عملند و عمل صالح موجب صعود ... و تازه ارتباطی بامواضع 

۱ اسراء (۱۷) ايه ۸۲ . 


۲ طه (۲۰) آیه ۵ . 
۳ فاطر (۳۵) آیهُ ۱۰ . 


نقدی کوتاه بر گفتار نخرالدین رازی در حدوث فیض / ۲۵٩‏ 


عقده شکولٌ او ندارد. ذهنی که محصول و حاصل آن شکوك و شبهات ناشی از 
قوه وهمیه است» در همه جا شک دارد و اگر جواز شرعی برای ابدای شبهات در 
کلیهُ ایات از جمله «فُل هواللَه آحد"» در دست داشت ؛ یعنی از تکفیر نمی ترسید» 
ده شبهه در وحدانیت حق نیز ذکر می کرد و شاید در کلیهُ عویصات در اصول و 
عقاید شک خود را ظاهر می نمود. و برای رفع حیرت (مثلاً) در نحوهٌ تبعیت افعال 
حق نسبت به‌ذات با بت ید بی لَهّب » رفع تحیر می کرد ؛ چه آن که ذهنی اگر 
کنترل نداشت » نه میزانی جهت حق دارد و نه ملاکی در گرایش به باطل . 

برای حل و فک عقدهُ شک از آیات ذات و صفات و افعال به کریمة «لایحیطون 
به ۶ #ّ التجا برده است . و هیچ ربطی آیهٌ مذکور به‌شبهات او ندارد؛ چون 
هرگز این مسأله در کتب محققان از فلاسفه و عرفا عنوان نشده است که باید به ذات 
حق و صریح وجود او عالم شد؛ چه آن که علم به حقیقت کوچک ترین حیوانات 
جسمانی و آگاهی از ذات ذره ای از ذرات اجسام صغار نیز محال است و ما فقط از 
اشیاء لوازم و عوارض و خواص؛ درك می کنیم و علم ما به جواهر خارجی نیز 
برمی گردد به علم به‌لوازم تا چه رسد به ذات حق که اعلم خلایق فرمود : 
ما عرفناك حق معرفتك «لانه صرف الوجود ومحض التحقق» لایحیط به‌عقل لاوهم 
وان اللا الاعلی یطلبونه کما آنتم تطلبونه حمل موجود» عالم قادر» مرید » بر 
حق-تعالی- از قضایای حملیهٌ غیر بتیه است. ولی از باب مقایسه با ممکنات 
عقل جزماً حکم می کند که حق متعال صرف حقیقت وجود است (شيء 
بحقيقة الشیئیة) و صفات او زاید بر ذات نیست» لانه آحدي الذات وآحدی العنی . 


۱ اخلاص(۱۱۲) آيه ۱. 
۲ مسد(۱۱۱) آیه ۱. 
۳ طه (۲۰) ای ۱۱۰ . 





نگاه ی گذرا به پژوهش های غیرعلمی 


بنده در طی مطالبی جدا از نقد بر تهافت ابوحامد یادداشت هایی درباب 
فصوص الحکم» اثر نیکلسن را به روایت آقای اوانسیان نقل و مواضع اشتباه او 
رابا رعایت بی طرفی و به دور از غرض و اجتناب از تطویل کلام مورد نقد دقیق 
قرار می دهم «الّه ول الحق وهی الیل ۰0 همچنین در ضمن نقد مطالب 
غزالی » مباحثی از محصل و شرح اشارات و تفسیر خطیب رازی را نیز نقل و مورد 
نقد و بررسی فرار می دهم . 

آدمی متأسف می شود از اين که دانش پژوهان ممالک اسلامی برای تحصیل 
علومی که دانشمندان مسلمان اساس آن را بنا نهاده اند به ممالک غرب رو آورند» 
در صورتی که از غرب به ندرت دانشجو برای فراگرفتن دانش به مملکت های 
اسلامی می آیند . شخص بسیار مستعد و باهوشی چون ابوالعلاء عفیفی از 
سرزمین مصر که زمانی مرکز تحالیم عرفانی و فلسفی بود و مردانی چون 
ابن فارض در آن محیط تربیت شده اند عمر خود را صرف درسی کند که استاد آن 





کین تکورنت تمهت رشابیت: از ترجمه نارسانیز» چهره وافعی نیکلسن را می توان نتیجه گرفت 
که او به زبان ابن عربی آشنا نبوده است . 
۲ احزاب (۳۳) آیه ۴ . 


۲ نقدی بر «تهافت الفلاسفه» غزالی 


درس از حل مشکل عاجز باشد و به جای بیان مطالب کتاب فصوص. او را 
به مطالعهٌ فتوحات تشویق کند . 

عفیفی با تهیه چند شرح که یکی از آن شروح را از قونوی پنداشته است» 
با کمال تکلف تعلیقاتی بر این کتاب نوشته و مقدمه ای بر آن افزوده است که آن 
مقدمه مورد مراجعه و استناد فضلای عصر قرار گیرد و روی سلیقه فرنگی‌ها در 
تار عنکبوت کلماتی مهول نظیر آن که : حلاج حلولی بوده» مثنوی وحدت 
شهودی بود» و زید وحدت وجودی و عمر بین این دوحیران گرفتار شده اند ذکر 
نموده است . 

ابوالعلاء عفیفی بسیار باهوش و مستعد بوده و آثار خوبی از او در دست 
است» ولی معضلات فصوص به حال ود باقی است و چنان با تکلف مطلب 
نوشته که به حوبی معلوم می شود که معلم نتوانسته است او را راه بیندازد . 

تائيه ابن فارض نیز مملو است از درر مباحث ذوقیه که یکی از بزرگ ترین 
عارفان در مشارب عرفانی به تلدریس آن پرداخت و شرح این تائیه یکی از کتب 
عالی و کم نظیر و با نفیس ترین اثر در عرفان برابر می نماید» به انضمام اصول و 
قواعدی که تحریر آن اختصاص به سعید الدین سعید فرغانی" از مردم فارسی زبان 
فرغانه دارد انسان کامل جیلی نیز در حد اعلافتی و غامض است . آنچه که نیکلسن 
بیرامون تائيه ابن فارض نوشته ندیده واضح است که چیزی قابل ذکر نیاورده است . 

جای تعجب است که نیکلسن به‌جای شرح ملاعبدالرزاق کاشی» شرح 
قیصری شاگرد او را انتخاب نکرده است که دارای مقدمه‌ای است که بسیار 
راهگشا در حل عویصات کتاب است . مضافا بر آن که قیصری بیشتر به حل و 
توضیح مطالب کتاب پرداخته است تا اظهارنظر . 





سعد الدین سعید دانسته اند . 


نگاهی گذرا به پژوهش های غیرعلمی / ۲۶۳ 


بر فصوص شروح و تعلیقات زیادی به زبان تازی و ترکی و فارسی نوشته شده 
و کمتر آثری این قسم مورد توجه مریدان و مخالفان قرار گرفته است . 

شرح‌هایی که بر فصوص الحکم نوشته شده است» با نظم خاصی بعد از شرح 
کاشانی رو به‌نظام ذبول رفته است تا زمان جامی که کم کم شرح نویسی 
متوقف شد اگر چه از تعالیق و حواشی آقامحمد رضا قمشه ای اصفهانی بر مقدمه 
و بعضی از قسمت های اصل فصوص که جسته» جسته نوشته است . خحصوصاً 
حاشية مبسوط او بر فص شیثی در مقام بیان مراد ابن عربی از خاتم الاولیاء - که 
به تنهایی رساله ای محققانه است- معلوم می شود که از قیصری قدرتمندتر است . 
و در حکمت نظری نیز استادی محقق و مدرس بزرگ اسفار و شواهد و شرح 
اشارات در عصر خود محسوب می‌ شود که سستی مشهود در برخی از آثار عرفا 
که معلول علم کلام قبل از ورود به عرفان است- در کلمات وی وجودندارد . 

آقا محمد رضا متحقق در عرفان بود و در عمل نیز در حد اعلای از وارستگی و 
زهد و پرهیز ازموجبات الودگی نفس قرار داشت . یکی از روایات باب توحید 
کافی (سوال زندیق از امام صادق) را شرح کرده است و اگر شرحی بدان منوال 
به اصول کافی نوشته بود» بهترین شرح به حساب می آمد . با آن که او سرآمد 
عارفان زمان خود بود» بساط ارشاد جهت به دام انداختن عوام نگسترد و خانقاه 
تشکیل نداد» در مدرسه صدر واقع در جلو خان مسجد سلطانی تهران منزل داشت 
و به نان وپنیر قناعت می کرد و گاهی ییازی بر آن اضافه‌می کرد و هفته ای دو 
يا سه بار به آبگوشت بازار اکتفا می نمود . 

در عصر او برخی از مردم عوام فریب. با حفظ چند اصطلاح قلندران» به‌نام 
قطب شهرتی به دست آوردند و خانقاه تاسیس کردند و این قبیل از دراویش خانه با 
خانقاه را دکهُ عرفان نام نهادند . و چه اندازه فرق است بین خانقاهی که در آن شرح 
محفقانة کمال الدین عبدالرزاق بر منازل خواجه عبدالله نوشته شد با خانقاه‌هایی که 
محصول آن سبیل کلفت بود و قطب آن شاهزاده به صرف این که ذوقکی دارد 
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و یا قطبی گری ارثی خانوادگی» نمی‌دانم معنای قطب را می فهمند؟ 

ما ضمن نقد بر تهافت از جهت اتفاق نظر ابوحامد و خطیب رازی در مسلک 
اشعریت از کتب فخررازی : شرح اشارات و محصل و تفسیر او بر قرآن کریم؛ 
مطالبی نقل و مورد نقد و نقض و ابرام قراررمی‌دهیم . تا معلوم شود تفسیر آو نیز 
مملو است از نظر ات اشاعره و انداختن آیات کریمه در دست آندازها و پدیده 
موروثی افکار مشتمل بر تفسیر به رأی و مشاغبات و جدلیات و صراعات که انسان 
با وجدان آن قسم آیات الهبه را وارد میدان ملعبه نمی کند و هر آیه ای که فهم آن 
غموض دارد از عهده برنیامده است . 

جه انتظار می توان داشت از کسی که در تلا نفی مناسبت بین علل و معالیل و 
اعتقاد به تعلق ارادهٌ حق بر ایجاد» بر سبیل جزاف و اذعان به جواز ترجیح 
بلامرجح و تحقق ممکن بدون تحقق وجوب ملازم با تحقق ممکنات با التزام 
به جواز عدم گرفتار است . فخر رازی در اثبات صانع و اثبات توحید داتی و 


صفاتی عاجز و بالاخره تعبداً مومن به کتاب و سنت است . 


علت اختلاف علمی ما با متکلمانی مانند فخر رازی 

صدر المتآلهین و اتباع ملاصدرا او را مورد انتقاد شدید قرار داده اند و حال آذ که 
اعتلاف فاحشی بین مسلک علمی تشیع و مرام اتباع شیخ اشاعره و معتزله از 
طرفی و جدایی دیرینه بين روش محققان از فلاسفه و متکلمان» موجب اصلی این 
احتلاف است وگرنه باید شارح محقق حکمهة الاشراق و مولف درةالتاج» 
نیز که سنی متعصب است- مانند فخر رازی مورد جرح قرار گیرد. دایتتتدان 
اسلامی شارح اول حکمة الاشراق محمد شهرزوری را از افاضل حکمای اشراق 
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می دانند» بدون آن که از مذهب او سوال کنند . 

خواجه طوسی با آن که خود نهایتاً بزرگ ترین فیلسوف در عصر خود محسوب 
می‌شود» شمس آلدین خسروشاهی را حکیم و فیلسوف می‌داند» ولی از اطلاق 
لفظ حکیم فاضل بر فخررازی مضایقه دارد و در نامه خود به خسروشاهی 
نوشته است : ۱ 

00 کانت الکتابة وسيلة [لی تواصل من دانت آفشدتهم والسوال ذريعة الی استفادة 
ابر شن کان حرصه علیه شدیداً هکن کان باعه الیه مدید رأی اشادم الداعي 
محمد الطوسي التوسل ... ٍلی جناب العالي الفاضل احقق اللدقق» شمس اللة والدین 
برهان الاسلام والسلمین؛ مشیراللوك والسلاطین» قدوةالعلماء التبحرین» 
سلطان اکماء اجققین ...۰ . 

عیب ما ایرانی‌ها آن است که دانشمندان بزرگ خود را نمی شناسیم» یک 
تاریخ فلسفَه حسابی نداریم تاریخ عرفان واقعی نداریم . همین شمس الدین 
خسروشاهی و امثال او را درست نمی توانیم در زمان و مکان و جا و مقام واقعی 
خحاص خودشان بشناسیم . تنها علامهٌ شیرازی در چند مورد؛ به عنوال : فال 
بعض المحققین من المعاصرین مطلب تحقیقی از او نقل می کند» و غیر از آن اثری 
از او به دست نمی آید . 


شرحی بر کلام امام صادق 36 در تنزیه و تشبیه 

در قسمت توضیح کلام امام صادق !1 -پیش از این در حدیث منقول از آن 
حضرت 450 لفظ وجود و موجود در چند موضع به حق-تعالی- اطلاق شده است 
و اطلاق وجود و موجود در کلام اشخاصی که سوال از ائمه نموده اند 
دیده می شود و در آن عصر لفظ شیء که قطعا مراد شیء مساوق و جودمی باشد» 
بیشتر رایج بوده. در کافی لفظ وجود و موجود» مکرر به مبداً وجود اطلاق 
شده است . در کتاب توحید (باب ابطال الرژیت» حدیث ۱۲) مذکور است : «فاذا 
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حمل القلب علی مالیس في الهواء موجوداً ... ٍلی آن ساق احدیث بقوله : لن یحمل 
قلبه علی مالیس موجوداً ... الی آن قال : لم‌یتوهم الا ما في الهواء موجود . 

باب «النهی عن صفة بغیر ما وصف به نفسه -تعالی- حدیث اول : «... فانف 
عن الله -تعالی- البطلان والتشبیه (که ناظر است به نقی تنزیه صرف و تشبیه محض و 
جمع بین این دو) فانف عن الله البطلان والتشبیه فلانفی ولا تشبیه » هوالله الشابت 
الو جود ...». 

در کتاب منازل السائرین (باب العاشر ‏ قسم النهایات » باب الوجود) خواجه 
عبدالله تصریح فرموده است که در قرآن در چند مورد وجود ذکر شده است و مراد 
او مادهٌ وجد یجد باید باشد و همین کافی است . در روایات امامیه و ادعیه لففظ 
وجود و موجود اطلاق شده است ولی لفظ وجودو موجود. از اسمای حق 
محسوب نمی شود و دلالت بر ثبوت و تحقق دارد و اسمای الهیه که در کتاب 
و سنت مذکور است و توقیفی است از این باب است که رابط بین حق و خلق» 
اسمای الهبهٌ مناسب با مظاهر اسماییه است و این خود محتاج به بحثی مبسوط 
است و توقیفی بودن اسما که در ادعیه و اوراد و اذکار نحاص نماز و دیگر عبادات 
اسراری وجوددارد و السنه ارباب دعات نیز مناسبت با ذکر خاص همان لسان 
است که اگر بادفت غور و بررسی شود معلوم می گردد که چرا دعا به لسان 
استعداد ذاتی و لسان «حال» مستجاب و دعا به لسان «قال» نوعا غیرمستجاب 
ات 

این که استاد دانا حضرت آقای دکتر زریابآدام الله توفیقه-مرقوم 
داشته اند» لفظ وجود از زمان حضرت رضا 3 متداول شده است» صحیح به نظر 
نمی رسد. و فخررازی در مسأله وجود مثل همه مسائل غور و بررسی دفیق 
نمی کند و مانند همه اشاعره به طور مطلق اصالت ماهیتی است و از کلمات شیح و 
اتباع او اصالت وجود فهمیده می شود» با این که اتباع رئیس تصریح کرده اند که 
وجود عارض تحلیلی است نسبت به ماهیت» آن‌هم در موجودات امکانی و در 
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خارج این دو متحدند؛ چه آن که وجود» نفس تحقق ماهیت است» ولی فخر رازی 
چون از طفولیت مبانی اشاعره را به گوش او خوانده اند؛ مبداً وجود را ماهیت 
می داند » فهراً قائل به این مسلک هر مفهوم زاید بر ذات را عرض و صفت 
می‌داند» بدون وجود فرق بین ممکن و واجب و توجه ندارد که کثیری از مفاهیم 
متغایره ممکن است از وجود و ذات واحد انتزاع شود بدون تحقق کثرت در معنون 
و مصداق . 


نقد بر چندی از اعتراض های وارده بر فلسفه 

جواب مطالب جمیع کسانی که در مخالفت با فلسفه فقط به اسم ائمه 
اکتفا کرده‌اند» بدون آن که تدیر لازم را داشته‌باشند در ضمن مطالب قبل 
عرض کردم که بذون تخصص و احاطه تام در الهیات توأم با ذوق و قریحهُ خاص 
درك احادیث وارد در عقلیات و الهیات که اساطین روایت و آشیاخنا الامامه 
-رضي الله عنهم- از اهل بیت عصمت و طهارت 1 نقل کرده اند» مشکل بلکه 
محال است و احتیاج به فهم معانی دقیق روایات به علم کلام تحقیقی که در مسلک 
امامیه همان کتب میرداماد و صدر الحکما و اتباع ملاصدرا ( کلام تحقیقی شیعی 
محسوب می شود) وگرنه معلوم و ضروری است که آگاهی علمی و آشنایی کامل 
به مباحث وجود و علت و معلول و حدوث و قدم مباحث وجوب و امکان 
بحث در نحوة وجود ملائکهُ ساکن جبروت و ملکوت اعلا و ملکوت اسفل و کلیة 
مباحث الهیات و مباحث علم النفس و ... شرط اساسی غور در فهم احادیث 
امامسه است . 


بحث نبوت وولایت از عویصات علم الهی است که جز از طریق 





۱ برداشتی که محققان از عرفا و حکمای شیعی مذهب از ولایت و نبوت دارند» غیر از آن چیزی است 
که فقها و محدثان و بعضی از محققان حکما از جمله حجت فرقَهُ ناجیه و ... ذکر کرده اند و آنجه را 
که متأخران از شیعه ذکر کرده اند» مأخوذ از روایات و آیات است با تدبر . معرفت و شناسائی برخی 

سبه 
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عرفان خاص شیعه در برخی از قسمت‌ها نتوان حق کلام را ادا کرد و یا اصلا 

به یک اصل مهم باید توجه داشت که استدلال به وجود حق و وحدت 
واجب الوجود و توحید ذاتی و صفاتی و افعالی» و مبحث مهم خلق اعمال و اقامه 
برهان بر مباحث توحید در کتاب و سنت نبویه و ولویه» اختصاص به متوسطین 
دارد و اهل عصمت 8 برای تفهیم مطالب به مثال حقیر از ساکنان بلدهُ خراب آباد 
حدوث» منت گذاشته اند و با ما همراهی فرمودند که برهان را مقدمه برای عیان 
قرار دهیم چه آن که آگاهی از رام شرط سلوك راه حق است که بسیار باریک است 
وگرنه عقل در مستقلات عقلیه اگر درست از آن ودیعهٌ الهیه استفاده شود خود 
راهگشاست ولی تا حدودی وجعل ربنا لکل شیء حداً. ۱ 

خداوند آدم را مخیر نمود به اختیار حق و حیا و عقل» او عقل را انتخاب کرد 
که آن دو بدون عقل » غریب و تنها می مانند . ائمه #58 ارباب همم عالیه را 
متو جه کرده اند که در قوای باطنی انسان» قوه‌ای که واقع را آن طوری که همست 
ببینند خلق نفرموده است و همان طوری که رئیس فرمود در مستقلات عقلیه» عقل 
جز اعراض و آثار و لوازم درك نمی کند ولی رسول اکرم 286 از خداوند مسألت 
نمود که : «رب آرنی الاشیاء کماهی؟ . حق مارا بیدار می فرماید ولی از ناحیه 
تجلی به اسم «الهادی» و بعد از بقظه به ما دستور فرموده اند که شما منخمراد در 
اوهام و مشتهیات نفس حیوانی باید جبران مافات نموده و منازل قرب به حق را 
به توفیق حق و راهنمایی ارباب عصمت بپیمایید که : 





از عرفای بی طرف از برادران سنت نیز از ولات ائمه #لابه اندازه ای رفیع و موافق با اصول ما شیعیان 
است که با معرفت یا دریافتی که کثیری از قدما و متأخران شیعه از مقام ولایت دارند. تفاوت» 
وصف شدنی نیست و فرق بسیار است بین کسی که شک در تجرد روح علی 75 دارد و کسی که او را 
سرالانبیاء والاولیاء أجمعین و ولایت کلیه او را ازلی و متجلی در جمیع انبیا می داند» از جمله انبیای 
اولوا العزم . 
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هر چه جویی جز خدا بی حاصل است 
هرچه پویی جز ره حق باطل است 
از خودی بکگذ رکه در راه ح دا 
صعب و بی پایان همین یک منزل است 
ی و۳ «سنریهم آیاتشا فی الاقاق وفی آنشسهم 
این خداوند است که قوهُ عقّل را به ما داده است و خود. آیات الهیه را 
۱ مبداً و معاد اوست و این همان ارشاد به حکم عقل 
است و حق مطلق معرا از باطل اوست و فطرت غیرالوده» خود به خود به طرف او 
می‌رود» به طرف مبدیی که نزدیک تر از او به اوست . 
بعد از بیدار کردن عقل و به کار بستن این جوهر ملکوتی مستور از حواس و 
وهم. به اصل مهمی آدمی را راهنمایی می کند که غایت بالذات دعوت انبیا و 
اولیاست و ادراکات عقل و عبادت و تصفيهٌ نفس از کدورات عارض بر آن از 
نواحی توطن در عالم ماده و نشأت حرکت و استعدادات» و جاروب کردن 
گرد وغبار عالم ناسوت و زدودن گرد وغبار از فضای انديشه و انقیاد کامل نسبت 
به عقل منور به نور شرع و توأآم نمودن علم با عمل و گذشتن از هررچیز غیر از . 
حضرت دوست - که مرده بادهر چه جز اوست - دیدنی دیده می شود نه با نور عقل 
که روشنایی آن محدود و مقید و در عين حال عقال است . لذا در کريمه مبارکه 


۳ 


فرمو 7 د: «اولم یف بربك آنه علی کل شَیء شهید"» و از باب تأکید و تتمیم کلام 
فقدوسی ایات خود می‌فرماید : : «لا ام فی مریة من لقاء رهم الا له بل شیء 
ای اقا زان ترس قرو ما یی اد اه 


را در جمیع مراتب وجودی به شهود قلبی می بیند و این مقام که عبادت بدون «کان» 


۱و۲ . فصلت(۴۱) ایهُ ۵۲ . 
۳ فصلت(۴۱) آیذ۵۴. 
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نام دارد «لم آعبد رباً لم آره» از خواص ولایت است «وللولاية الكلية آطوار لاسبیل 
تلعقل |لیها. 

مرگ را خواهم ولی تا کوی دوست راه از این نزدیک تر داری بکو 

«اعرفوا اللّه باللّه والرسول بالرسالة وأولی الامر بالعروف والعدل والا حسان» 
وقال 6 : عرفت ربي بربي . عرفني الله نفسه فعرفته وجاء محمد باخحجج 
والبینات» فأمنت به وصدفته ... لوعرفت الله عحمد 292 لکان محمد آوثق عندي 
دون اللّه لجل واعظم آن یعرف بغیره» بل الخلق یعرف به». ‏ 

مشایخ امامیه ما در علم الهی و مکتب توحید» خواجه نصیر «نصیر اللة والدین» 
وثالث المعلمین سید سند حضرت میرداماد وشیخنا وسندنا فی العارف ال لهیه» 
صدر امکماء التآلهین وشیخ العرفاء الشامخین» حکیم محدث و مفسر عظیم و ... 
آنچه را که عرض شد سخت توصیه فرموده اند و از صمیم قلب و اخلاص 
فوق التمام و سرسپردگی توأم با معرفت نسبت به ائمه 168 لسان حال آنها مترنم 
به این مقال است که : 

با وجودت زمن آواز نیاید که منم 

صدر الحکما در موارد متعدد تصریح کرده است که : نی لاعلم یقینا آنه لایمکن 
لاحد آن یعبدالله کما هو آهله ومستحقه» الا بتوسط من له الاسم الاعظم» و صاحب 
اسم اعظم حضرت ختمی مرتبت و معنای اسم اعظم اهل بیت -صلوات الله 
تعالی علیهم- یعنی وارثان علوم و مقامات و احوال او می باشند . 


دنباله نقد بر اعتراض یاد شده بر فلسفه 

در این که اهل بیت عصمت و طهارت مستکفی بالذات و بی نیاز از معلم بشری 
بودند و مربی آنها معلم شدید القوی و مبداً اعلا بود؛ حرفی نیست و غیر از این اگر 
چیزی شنیدی باورنکن واولوالامر در لسان روایات جز امام معصوم 
مفترض الطاعه نمی باشد . مولی الموالی حدود و ثغور ائمه 968 را بیان فرموده اند : 
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(اعرفوا اللّه بالله»» خدا را جز به خدا نتوان شناخت و این کار از عهدهُ عقل بشری 
هر جند که کامل باشد ساخته نیست و قلوب محمدیون به حقائق الایمان او را 
می‌شناسد» عقل آدمی را به خداوند دانا می کند» ولی کسی را به حق نمی رساند» 
بین دانستن و رسیدن فرق است . 
قلوب می فهمند و ملالك ختمیت نبوت را می شناسند و معجزه و نظایر آن در رتبه 
متأخر قرار دارد و برای آنهایی است که عقل آنها در چشم است نه در قوهٌ عاقله . اما 
اولواالامر را باید با چه شناخت؟ با چشم ظاهر یا با عقل و ...۴ خاتم الاولیا 180 
می فرماید : «... وأولی الامر بالعروف والعدل والاحسان» ( که خود محتاج به بحث 
مفصل است و ابواب وسیعی دارد و مانند پیغمبر اخبارات خود را از همان مأخذ 
معرفت رسول اخحذ می کند) بالغ به مرتبهُ اعلای عدالت را افلاطون بزرگ ترین 
انسان و نزدیک ترین بشر به خدا می داند و خحوب فهمده است : «اطلبوا العلم ولو 
بالصین - علیکم بعرفة النفس ولو بالصین» از حضرت رسول 287 منقول است : «علیکم 
بالسواد الاعظم» ۰ سواد اعظم از آن جهت مطلوب است که در آن مردان کامل و 
مردمی فهمیده ساکنند وگرنه سواد اعظمی که خالی از مردان بزرگ باشد» 
کاروانسرای بزرگی است بر از 9 با این فرق که در کاروانسرا چاریایان را مقید 
به میسخ طویله می کنند و در سواد اعظم آن چنانی از قید آزادند و مطلوب اهل دنیا 
مرتبهٌ احسان دارای سه درجه است : درجه اول آن اشاره است به مقام عقل بالغ 
به نورانیت حاصل از اطاعت حق و متجلی به زیور علم و عمل و ادراك الحقایق 
علی ماهی علیها. مرتبه اوسط احسان مشاهده حق است به نحو کان که فرمود: 
لا حسان آن تعبد ريك کانك تراه»» عبارت «فاعبد ربك کانك تراه» فان لم تکن تراه 
فانه یراك» اشاره به آن است . مرتبهُ بعد از این مرتبه نیل به‌مقام ولایت و قرب نوافل 
و قرب فرایض و تشرف به مقام جمع بین دو قرب مذکور و وصول به مقام اطلاق از 
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قیود سه گانه و تحقق به مقام مظهریت جمعیت اسماء الظاهرة والباطنة و عبادت 
حق در محضر حق که عالم محضر خدا و مخلوقات در آن مجلس و حضارند و 
مشاهده او بدون «کان» و لسان آن» لم‌آعبد ربا لم آره می‌باشد و نیل به‌مقام تمکین 
و دعوت الهیه جامع بین اعلا درجهُ ولایت و نبوت است . و لسان این مقام 
«لم آعبد ربا لم آره عرفت ربي بربي ورأیت ربي بعین قلبيی» است . مرتبهُ قلبیه در مقام 
روح و سرخفی واخفی در کمل محمدیین محفوظ است ولذا یقال : «القلب البالغ 
لی مقام الروح آو السر والقلب البالغ بقام امخفی والاخفی آو القلب ابحامع للمرتبة 
السر واخفي والاخفی» . 

در کلمات و اخبارات اهل بیت از عرفان و شهود خود و تقریر معارف و حقایق 
خاص مقام ولایت» آنچه که به نحواختصار ذکر شد مشهود است و اطوار این قسم 
از معرفت از دایرهٌ عقل نظری خارج است و دست عقل به آن نمی رسد» نه آن که 
آن را انکار کند بلکه به آن به مدد نور ائمه 18 علم پیدامی کند . و همان 
اخبارات» عقل را به لوازم و آثار آن آگاه می کند و می گوید» کمیت من در تحقق 
به این مراحل لنگ است و چون به استمداد از مقام ولایت لوازم آن را می شناسد به 
علم الیقین آن را تصدیق می کند و از قبول مکاشفات مخالف شرع و عقل 
سرباز می زند . 

ادعیه مآئوراز اهل نیت 27۶ که صادر از مصدرتأّله است‌مشتمل است برعالی ترین 
مطالب اعتقادی و حاکی از عظمت وصف ناپذیر ارباب عصمت و طهارت . شرح 
دعای سحر امام خمینی -آدام الله ظلاله- را باید با دقت مطالعه کرد» تا فهمید در 
فقرات این دعای شریف که عمری اغلب بدون درك مضامین آن را می خوانند» چه 
اسراری از علم توحید و معرفت اسمای الهیه نهفته است و قائل آن در چه درجه ای 
از درجات قرب و معرفت قراردارد و واردات غیبیه بر نفس شریف خود را 
مشاهده نموده و فقرات دعا حکایت صریح دارد بر اختصاص سائل 187 به مظهریت 
اسم اعظم و کمال و تمام لسان استعداد ذاتی و حالی و موافقت لسان قال با لسان 
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حال و استعداد ذاتی» و خواندن حق جهت اجابت مسئول خود به جمیع السنه از 

شخص آشنا به علم الاسماء می فهمد که سائل مظهر تجلیات ذاتیه و اسماییه و 
افعالیه است و در مقام دعا متحقق به جمیع تجلیات است و بالغ به مقام قلب 
متحقق در مقام روح و سر و خفی وأخفی» از لطایف سبعه و لسان صاحت و 
منشیء این دعا لسان الله است که بالغ به‌ مقام تمکین و دعوت نبویه الختمیه و 
ولایت محمدیه و بالغ به مقام جمع بعد از فرق است -علیه وعلی آبائه وآولاده 

ندانمت به حقیقت که در جهان به چه مانی 

جهان و هر چه در اویند» صورنند و تو جانی 

بر این دعای شریف چندین شرح نوشته شده است ولی شرح قابل توجه حقاً 
شرحی است که حضرت امام -حفظه الله عن العاهات- نوشته اند و بنده دو ثلث آن 
را تدریس و این اثر ارزنده را شرح کرده‌ام . معظم له شرحی بی نظیر بر این مأثور 
بی مانند نوشته اند که راهگشا و رهنماست که : «کل میسر لا خلق له . » 

کلام اهل دل است این خب رکه سعدی داد 

نه ه رکه گو شکند معنی سخن داند 

یکی از آکابر فن فرمود» که می شود از طریق ذوق سلیم عالی ترین مطالب را 
القا نمود بدون شهود قلبی» فافهم . 

بعضی » از ترجمهٌ ظاهری روایات در باب اصول و عقاید برنمی آیند و کار آنها 
خود توهین به مقام شامخ اهل بت 128 است» بدون این که ذره ای ذوق فهم 
کلمات عرشی بنیان را داشته باشند» طرفه آن که شانهٌ خود را بالا می اندازند و 
می گویند : فلان «بزرگ؟ با عینک عرفان و فلسفه این روایات را شرح کرده است . 
معتزله و اشاعره اند که خصم قسم یاد کرده حکمت الهی و عرفانند و این مشکل 
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بی جهت را جهال به وجود آورده اند و آن را در شیعه سرایت دادند . عرفان صحیح 
بر دو اصل استوار است : توحید به معنایی که امام صادق - آرواحنا فداه- بیان کرد 
که مبداً وجود حقیقت صرفهٌ وجود است و غیرحق» حقیقت وجود نیست» ظل 
وجودحق است و و جود ظلی راامام بیان کردند و در جواب سائل که عرض کرد : 
کیف کنتم فی الاظله ... وهل الظل شيء؟ امام فرمود : فانظر ٍلی ظلك» شيء ولیس 
بشي*. بالاتر از این کلام در توحید» قابل تصور نیست و کسی در کمال ایجاز 
این گونه بر معنا سخن نگفته است . 

اصل دیگر عرفان؛ 8 لا نت استت والارض لاتخلو عن حجهة والعالم باق مادام فیه 
مذاالکامل . ابن عربی گفت : الولاية محمدي الحتد وعلوي الشرب و نیز از علی لد 
تعبیر کرده به : فرب الناس برسول الله وسرالانبیاء والاولیاء اجمعین . پروفسور 
کربن در مجموعه ای که از شرح فاضی سعید بر توحید صدوق و شرح ملاصدرا بر 
کافی تهیه کرده است نوشته است : هر عارفی باید شیعه باشد «جز معاندان 
اهل بیت 158 ۰) 


پاسخ بر اعتراض و شرح چندی از امور معرفة الربوبية 

علامه مجلسی - آعلی الله مقامه- مجموع4 عوالم وجودی را حادث زمانی و 
قهرآًفیض مبداً وجود را مسبوق به حدوث زمانی می داند و قائلان به قدم زمانی 
فیض فیاض علی‌الاطلاق را ملحد . محقق لاهیجی- شارح محقق تجرید 
و استاد مطهری -رحمة الله علیهما- قائل به حدوث ذاتی عالمند . قول به حدوث 
زمانی عالم شهادت و حدوث ذاتی عوالم ملکوت معتقد پیروان صدر المتألهین 
از جمله مرحوم شهید مطهری است . 

اعتقاد به حدوث زمانی کل ماسوی الله ملازم است با تحقق زمان قبل از ایجاد 
عالم» در حالی که زمان نیز از اجزای عالم و منتزع از حرکت است و متحرك باید 
موجودی جسمانی باشد . 
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برای فرار از این اشکال متکلمان از عامه و به تبع آنها بعضی از غیرمتدربین از 
خاصه مع الأسف به زمان موهوم منتزع از بقا و دوام ذات واجب معتقد شده‌اند و 
دیواری کوتاه‌تر از دیوار واجب به دست نیاورده اند «سبحان ريك رب العزة ما 
صفووه ۱ 

مرحوم جمال المحققین آقا جمال خوانساری در حواشی خود بر تعالیق خفریه 
در مقام رد مطالب میرداماد و جواب از اشکالات میر بر قول قائلان به حدوث 
وهمی. به اثبات حدوث وهمی پرداخته است و آخوند ملااسمعیل خواجوئی در 
رسالهٌ مستقلی به مناقشات آقاجمال جواب داده و خود به حدوث دهری فائل شده 
است . حکیم سبزواری در تعلیقات بر حواشی فخریه» در مقام تقریر این مهم که 
زمان باید از موجود متحرك سیال انتزاع شود نه حق ثابت بالفعل بسیط از جمیع 
جهات کلمات آقا جمال را مردود و غلط دانسته و به اثبات حدوث دهری برداخته 
است و زمان موهوم را موهوم دانسته است . 

این قول در نهایت باطل و مبتنی بر اوهام خاص متکلمان غیرمحقق است . 
ماحصل این قول آن است که عالم در وهم حادث است نه در خارج و قهراً در 
خارج قدیم است . غیب وجود و حقیقت هستی قبول وجود عقلی نمی کند » تا جه 
رسد به وهم مختلق شیطان القوی . این که ذدکر شده است مرحوم مجلسی از 
خواجهٌ طوسی و میرداماد با احترام یادمی کند» باید توجه داشت که تیغ آن مرحوم 
(به قول عوام) نسبت به خواجه و میرداماد نمی برید؛ چه آن که اعلام شیعه از 
خواجه به حجهة الفرقة الناجية تعبیر می کنند و قرار دادن خواجه در ردیف 
محو کنندگان آثار اهل بیت 168 قدری آب بردار است و حضرت میر نیز از اکابر 
شیعه و مورد تقدیس مردم اصفهان بود و اهانت به او نیز مورد پسند واقع نمی شد . 
و در مشهد هستند کسانی که بر احدی ابقا نمی کنند» از جمله خواجه که: 
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(آتش افروز» به خاری نخرد بستان را». خواجه و میر از اکابر فن معقول و منقول 
و دارای مقام و منزلتی بس شامخند» ولی مرحوم آقا میرزا مهدی اصفهانی کلیة 
کسانی را که به حکمت و فلسفه گرایش دارند» متهم می کند که موجبات «تصغر» 
روایات ائمه 148 را فراهم نموده اند (گفتارشان نقل خواهد شد) . 

قسمتی از عبارات مجلسی را نقل و همه عبارات آن مرحوم را در مطالب بعدی 
ذکر می کنیم تا معلوم شود که به احدی ابقا نمی کند» از جمله فقهای بزرگ عصر 
خود را؛ زیرا جرمشان آن بود که مدرس شفا نیز بوده اند . چه تکلیف واجبی در 
ابطال فلسفه متوجه اشخاصی است که حدوث ذاتی را نمی توانند درك کنند 
و مطالب مسلم در کتاب و سنت را-که موافق عقاید حکماست- مورد اعتراض 
قرار می دهند . 

قال العلامة اجلسی في کتابه الذي سماه السماء والعالم: افي قریب من عصرنا نا 
ولع الناس بطالعة کتب التفلسفین ورغبوا امخوض في الکتاب والسنة وصار بعد العهد 
عن آثارهم سبباً لهجر آثارهم وطمس آنوارهم» واختلطت المقائق الشرعية 
بالصطلحات الفلسفية و ... فمال کثیر من التسمین بالعلم النتحلین للدین |ٍلی 
الشبهات الضلین وروجوها بین السلمین» فضلوا وأضلوا وطعنوا علی اتباع 
الشربعه ۷ 

موجب هجر آثار ائمه آنها هستند که عمری را در مسائل خلافیه سپری 
می‌نمایند و رجوع به اصول کافی و توحید صدوق و از همه مهم تر قرآن شریف را 
عملاً مورد اعراض قرار می دهند و توجه ندارند که فهم اصول کافی بسیار مشکل تر 
از فروع کافی است . و فهمیده اند که فقه بدون اصول فقه تحقیقی بی معناست. 
ولی اکثراً اعتقاد ندارند که فهم روایات در عقاید نیز توقف بر قواعد تحقیقی علم 
کلام دارد . 

از اين تعبیرات معلوم می شود که آن مرحوم به احدی ابقا نمی کند و از اين قبیل 
عبارات زیاد دارد که اگر شخص مبتدی آن عبارات را مطالعه کند» از او صد درجه 


نگاهی گذرا به پژوهش های غیرعلمی / ۲۷/۷ 


حادتر سخن می گوید و تدریجاً افرادی ظاهر می شوند که در تنگ نظری و 
قشری گرایی و حس گرایی صد درجه از حنابلهٌ از اصحاب حدیث نازل تر و 
حدیث را یدك کشیده اند و اصرار دارند که مراد از اکن» در آيه کریمه نما فلا 
لشیء اذا آردتاه آن تقول له کن فیکُون » همان لفظ «ل ن» و اف ی له و ن» است» 
به بیراهه و اظهار سخنانی عامیانه کشانده است . وقالوا: ان ذلك (کن فیکون) 
خطاب بحرف و صوت مسموعین یتعلق بهما السماع الظاهری یوجد الله (من الله 
ظ) کل خظة بعدد کل مکون. 

احمدبن حنبل و به تبع او بعضی از حنابله معتقدنددر هیچ آیه و روایتی تأویل 
جایز نیست » جز در «حجرالاسود یمین الله» و «قلب الومن بین آصبعین من 
آصابع الرحمن) اٍني لاجد نفس الرحمن من جانب الیمن (قبل الیمن)» وروي: (ني 
لٌشم نفس الرحمان ...۰. برخی باب تأویل را در مسائل مربوط به‌مبداً و صفات 
8 مفتوح نگه داشته اند و حدی قائل نیستند و در مسائل معاد و نشآت بعد از 
در مبدا و معاد هر دو تأُویلات را رد نموده اند» آن‌هم بدون لزوم و ترتب مفسده که 
احتیاج به تأویل نیست . مسلک اهل بیت به کلی دور از اوهام و شکو و تمویهات 


است » نه تنزیهی صرف و نه تشبیهی محض . 

۱ نحل (۱۶) ای ۴۰ . 

۲ بنا به مسلک اهل بیت 988 متکلم و قائل از صفات ذاتیه و همانند علم و قدرت و اراده» از صفات 
ذات است که کلام را امیرالمومنین و ولی الله في الارضین به «لابصوت یقرع ولابکلام یسمع واغا کلامه 
فعله» تعریف فرموده اند و این که جمع کثیری از امامیه کلام را عبارات از مقول؛ُ اصوات و متکلم را به 
معنای موجد اصوات گرفته اند. اساسی ندارد. این مسلک معتزله است که در اتباع اهل بیت سرایت 


کرده است : «واغا قولنا لشیع|دا آردنا آن نقول له کن فیکون» و نما قوله اذا آراد شیئاً و ...»از این تعبیر 
در روایات کم نیست. عدم توجه به آیات سبب شده است از کلام تعبیر به ایجاد صدا نموده اند . 


۸ ,/ نقدی بر «تهافت الفلاسفه» غزالی 


برخی گمان برده اند که نه در فروع فقهیه به علمی به نام علم اصول احتیاجی 
هست و نه در اصول و عقاید به علمی به‌نام کلام ضرورتی وجوددارد که علم 
اصول مأخوذ از عامه است و دومین ضربه بر اسلام را علامه حلی -رضی الله عنه- 
وارد ساخت که اصول عامه را ترویج کرد. درحالی که خدمات علامه به عالم 
علم ناشی از پرهیز آن مرحوم از کوتاه بینی و تنگ نظری و شناخت واقعی او از 
کتاب و سنت و عدم ابتلای آن بزرگ» به خواب سنگین و ممتد غفلت است . در 
درس او شیعه و سنی حاضر می شدند و در منقول و معقول آثاری ارزنده دارد . در 
عصری تاریک ‏ کتب اصولی مجتهدان بزرگ از جمله همین علامه را با دستمال 
برمی داشتند که مبادا دست آنها عرق کند و کاغذ و مرکب دست را آلوده نماید . 

جمعی کثیر اعتقاد نداشتند و ندارند که فهم آیات و روایات ناظر به عقاید » 
احتیاج شدید به علم کلام تحقیقی دارد و علاوه بر لزوم تحصیل کلام تحقیقی چیز 
دیگری نیز لازم است در کتاب و سنت و ادعیه و اوراد و طاعات و عبادات» رابط 
بین مبداً وجود و اشیا و واسطه بین معبود مطلق و عبد عابد همه جا» اسمای الهیه 
است و در همه جا باید به اسمای مناسب ذات و احوال و استدعا و تقاضای خود. 
حق را خواند. و تحقق و ظهور رابطهٌ بین داعی و حق» شرایط دارد و معرفت 
اسمای الهبه در مرتبهٌ مقدم بر کلیهٌ علوم قرار دارد و دارای بابی واسع است . 

معرفت به اسمای مناسب با حال داعی و خواندن حق به اسم مبداً تأثیر در 
مطلوب؛ معرفت به حال خود و معرفت به حق از شرایط اجابت دعاست؛ 
لذا رو آن الصادق 3 قرء «آمن یجیب الْمَضطر دا دعاه... » فسال مالنا ندعوه 
ولایستجاب لنا؟ فقال: «لانکم تدعون من لاتعرفونه وتسآلون مالا تفهمون». 
وقد صح عن النبی 922 : «لو عرفتم الله حق معرفته لزالت بدعاتکم اجبل» . 

بنابراین کسی که معرفت به حق-تعالی-ندارد و نمی داند که چه می خواهد و 


۱ نمل (۲۷) آیة ۶۲ . 


نگاهی گذرا به پذوهش های غیرعلمی / ۲۷۹ 


لسان قال او با زبان حالش تفاوت دارد؛ بدون تحقق مناسبت بین او که سائل است 
و حق که مجیب است مسألت و خواسته او حاصل نمی شود. اثر خاص واجبات 
و نوافل در صورتی ظاهر می شود که جهت مناسبت بین عبدوحق 
مجیب الدعوات که سریع الا جابة است » تحقق داشته باشد و دعابه این فسم 
و ع ی شا تفت آنست: 

صاحبان علم ومعرفت صحیح مخاطب به خطاب «ادعونی استجب لکم»" 
می‌باشند و مستجاب الدعوات» همان کسانی هستند که حضرت صادق له 
فرمود: «من آطاع الله فیما آمره» (یعنی : آدعونی» آستجب) و اطاعت نماید امر 
الهی را که همان دعوت و طلب قاضی الحاجات باشد و متحقق به‌مقام مطاوعت و 
مبادرت به امتثال اوامر حق و گریزان از مخالفت مولای خود باشد و از دایره 
عبودیت و بندگی حقیقی خارج نباشد . 

لذا ابوعبداللّه 1 فرمود: «من اطاع الله فی امره ثم دعاه من جهة الدعاء 
آجابه . » جهت دعا را تعریف فرموده اند به حمد خداوند و معرفت به نعم الهیه که 
لطف حق به او عطا کرده است و شکر نعمت های الهی و یاداوری گناهان و توبه 
کامل واقعی و تخليهُ نفس از تأثیرات گناهان و ایجاد عوامل موجب استحضار و 
موجبات تهیژ نفس از برای حصول محاذات و مناسبت معنوی شرط تحقق دعا 
به حسب واقع است» با این وصف دعا صوری نخواهد بود. «ای بس دعای خلق 
که مان منت 

قلوبی که در مقام تذکر نعم الهیه درجه ناقصی از خشوع و در مقام توجه 
به حق. اندكك انکسار قلبی در خود احساس کنند و خداوند را به اسمای مناسب 
حال خود بخوانند. اگر مسوول آنها مستجاب نشود» یک نوع لبیک بلکه لبیک‌ها 


از رب روف ظاهر می شود. وبا ادامهٌ سوال و ابرام نسبت به خواهش خود 


۱ غافر (۴۵) ايهٌ ۶۰ . 


۲۰ / نقدی بر «تهافت الفلاسفه» غرالی 


به تدریج خشوع قلب شدید و مطاوعت حاصل می شود و در حقیقت لطف او 
موجب تجلی در نفوس به اسم مبارك «الهادی» گردیده و اثر آن استغفار از ذنوب است 
و به باب توبه (بعد از بیداری از خواب غفلت) و محاسبه و آنابه واردمی شود . 


چول خدا خواهد که غفاری کند میل بنده جانب زار ی کند 
درد عشق تو کمند لطف ماست زیر هر الله ت و لبیک هاست 


وای به حال شخصی که مطلقاً نمی از چشم او خارج نشود و قهرآرآفتی در 
قلب او نباید سراغ کرد . 

بحث در این بود که در معرفت حق» معرفت اسمای الهیه که مفاتح نزول 
خیرات و برکات هستند اصل اساسی در شناخت خداوند محسوب می شود و 
ذات حق به اسمای جمالیه و جلالیه متجلی در مظاهر خلقیه است . از مطالعه در 
ادعيه مبارکه_آنچه که ذکر شد ظاهر و بارز است و عجب آن که اسما در غیب 
ذات متحد و همه اسمای کلیه و جزییه» ظاهره و باطنه در غیب مغیب مستجن و 
در مقام تجلی و ظهور) احکام متفاوت دارند و در مظاهر کمل هر اسمی» اسم 
اعظم و مشتمل بر جمیع اسماست : «اللهم آسئلك بکل اسم هولك سمیت به نفسك 
آو آنزلته فی کتابك» او علمته احداً من خلقك آو استأثرت في مکنون الغیب» . 

ادعیه ای که بر لسان ائمه 128 جاری شده است» حاکی از تجلیات اسمای 
مختلفه از جمال و جلال و اسمای کلیه و جزییه بر قلب آن بزرگواران است و 
ناشی از مقتضیات عالیه احوال و مقامات و علوم و معرفت آنها می باشد . ائمه 168 
مشاهدات خود را به زبان جاری می نمایند و تجلیات حق آنها را متوجه دعا و الفاظ 
دعا را بر آن بزرگواران الهام می‌نماید و حقیقت دعا در آن حضرات» مختلف 
به اختلاف احوال است . و کثیری از آن اذکار به حال ما ناقصان » نافع نیست» مگر 
برای کسانی که از ناحيهٌ حسن متابعت لمعه ای از انوار نازل بر قلوب آنها» بر آن 
کسان نیز ظاهر شود وگرنه صرف لقلقه لسان است که اگر به قصد عبودیت 
خوانده شود فقط وایی نصیب قرائت کننده می شود. نه آثر خحاص مترتب بر دعا. 


نگاهی گذرا به پژوهش های غیرعلمی / ۲۸۱ 


اسم اعظم» اسم جامع و کلی است و دیگر اسما از سوادن و رعایای آن اسم 
به حساب می آید . تجلی این اسما بر قلوب اولیا آثار خاص دارد و از ادعیه معلوم 
می شودکه این آثار را مشاهده می فرمودند و به زبان جاری می نمودند و مسألت 
به اسمای مختلفه حکایت از غوغایی درونی در مشهد نفوس مطهره نماید و 
به مناسباتی این اسما در مقام ذکر» تکرار شده است و تحت هذا سر عظیم . فانظر 
الی ما سأله الامام جعفر الصادق 1 : «اللهم اني استلك باسمك العظیم الاعظم 
الاعز الاجل الاکرم الذي |ذا دعیت به علی مغالق آبواب السماء للفتح بالر حمة 
انفتحت ...) . 


در ادامهُ پاسخ» راجع به حديِقة الشیعه باید عرض کنم دانشمند دفیق و 


۱ حديقة الشیعه همان کاشف الحق ملامعزالدین اردستانی نائینی است که بازسازی شده است . اقای 
تدین با مطالعه دقیق تمام حديقة الشیعه و مطالعهُ دقیق در احوال و روش محقق اردبیلی که همه جا 
حساب شده سخن گفته است و مطالعه اثر کسانی که راجع به اين کتاب اظهارنظر کرده اند» به فراست 
دریافته است که امکان ندارد ملااحمد اردبیلی» فاضل باغنوی (حبیب الله معروف به ملا میرزاخان) 
از معکلمان بزرگ معاصر و رفیق درسی خود را مورد لعن وطعن قرار دهد که چرا سنی هستی و 
محمود بسیخانی مروج مذهب نقطویه را رئیس صوفیه و صوفیان را پیرو مکتب نقطویه بداند؛ در 
حالی که نقطویه در زمان شاه عباس اول در تاریخ شیعه ظاهر شدند و در آن زمان مقدس اردبیلی 
رحلت کرده بود و نیز ملا احمد اردییلی نمی تواند از مجلسی دوم مطلب نقل کند . ملامعزالدین 
صاحب اصلی کتاب در سال ۱۰۵۸ه-.ق رحلت کرده است و تاریخ در گذشت مرحوم مجلسی 
۱ سهجری است که شخص بی انصاف و متعصب با کمال زیرکی و شیطنت خواسته مقاصد خود 
را جهت تلقی به قبول به نام محقق اردبیلی به ثبت برساند» مرتکب این عمل زشت شده است . او از 
جمله اشخاصی است که برای ابطال مسلکی که با مرام آنها مطابقت ندارد» از جعل حدیث و 
واردساختن تهمت ابا ندارند و باب حیلة شرعی را نیز مفتوح می دانند. علامه حاج شیخ آقا بزرگ و 
حاج میرزا حسین نوری این دو کتاب را مورد مطالعهُ دقیق فرار نداده اند . مطالب ملحق به اصل کتاب 
به مذاق حاج میرزا حسین بسیار خوشگوار است و مرحوم حاج آقا بزرگ با اين که مردی تنگ نظر 
نبوده کتابی را که نسبت آن به عالمی محقق و دقیق مانند ملااحمد اردبیلی مورد تشکیک 
قرار گرفته بود؛ به دقت مطالعه ننموده است و شاید به گفتهُ مرحوم نوری اعتماد کرده است . اد 
مجلهة معارف » دورهدوم شمارهُ۳ آذر و اسفند۴ ۰۱۳۶ مقالهٌ آقای مهدی تدین . 


۲ / نقدی بر «تهافت الفلاسف» غزالی 


متتبع آقای تدین نجف آبادی در مقاله ای مفصل» اثبات کرده اند مولف اصلی 
حتات: شخصی غیر از محقق اردبیلی است و شخصی که احساس مسوولیت دینی 
و علمی نمی کرده است اوهامی به کتاب افزوده و عجب آن که از مرحوم مجلسی 
نیز مطلبی نقل کرده است ؛ درحالی که اگر کسی به تاریخ رحلت محقق اردبیلی و 
مرحوم مجلسی رجوع کند» به طور کامل و واضح می فهمد که امکان نداشته است 
محقق اردبیلی بتواند از مجلسی مطلبی نقل کند . چون در حدیقه صریحا مولف 
عفت قلم و زبان را کنار گذاشته و راجع به تکفیر صوفیه و حکما خیلی زیاده 
روی کرده است» به مذاق صاحب «مقامع» و حاج میرزا حسین نوری این قسم از 
مطالب شیرین است. لذا ادعای بداهت و ضرورت کرده اند که باید آن اثر از 
محقق اردبیلی باشد . کسی که با آن قسم مطالب انس داشته باشد نمی تواند شارح 
محقق بی نظیر «ارشاد» باشد . همان فرموده مرحوم آقای شریعت اصفهانی باید 
حدسی صایب باشد ؛ چون به محقق اردبیلی که در زهد وتقوای واقعی‌مقام شامخی 
داشته است» برای پی گم کردن اراجیفی از راه‌تقدس به نام او سرهم بندی کرده اند . 

حقیر به کتبی که مشتمل بر شرح احوال و آثار محقق اردبیلی باشد ؛ مراجعه 
نکرده است ولی در نظر دارم » حضرت استاد آقا سید ابوالحسن قزوینی که علاوه بر 
استادی در فن معقول و منقول» عالمی بسیار متتبع و محیط به تاریخ و حافظ 
تراجم احوال علمای شیعه و سنی بود» چند بار که در تسلط مرحوم اردبیلی به علم 
کلام تحقیقی صحبت می فرمود» در نظر دارم که فرمودند : آن مرحوم در علم 
معقول از تلامیذ مولانا جمال الدین محمود بود که بر تجرید حواشی دارد و 
آقای قزوینی چند اثر در علم کلام از شارح ارشاد محقق اردبیلی دیده‌بودند» و آن 
مرد بزرگ را می ستودند و او را در علم کلام تحقیقی مرسوم آن زمان دقیق النظر 
می دانستند و باید به کتب ارباب تراجم مراجعه کرد که جمال الدین محمود در 
تبریز ساکن بود یا شیراز . 

۱ 3 علد 


نگاهی گذرا به پذوهش های غیرعلمی / ۲۸۳ 


اصفهان از قدیم الایام دارای مدارس معموره بود و شیخ الاشراق در اصفهان 
نیز مدتی تحصیل کرده است و ما متأسفانه اقرارمی کنیم که از کم و کیف مراکز 
علمی خود. اطلاعات دقیق نداریم و فقط دانشمندانی که آثاری از آنها باقی 
مانده است» می شناسیم و بدیهی است که ریاضی دان و مهندس بزرگی چون 
غیاث الدین جمشید کاشی و خاندان او به نحو موجودات خلق الساعه به وجود 
نیامده اند و در طول تاریخ» کشور ما مرکز پرورش اساتید بزرگ در علوم اسلامی 
بوده است . 

قبل از بیدايش میرداماد فیلسوف محقق (که ظاهرا ایشان» شاگرد محقق 
فخری» صاحب حواشی فخریه بر تجرید» معروف به فخرالدین سماکی 
می‌باشد از قرار فرمودهُ حکیم و فقیه فقید آقا میرزا ابوالحسن قزوینی) شیراز 
مرکزیت علمی داشته است و دانشمندان بزرگی» از جمله محقق شریف و 
عضد الدین ایجی و محقق دوانی و صدر المدققین و غیاث الدین دشتکی (فرزند 
وی) و محقق خفری مدرس علوم عقلی بودند» ولی مشرب آنها به کلام بیشتر 
متمایل است تا فلسفه به معنای دقیق آن و در حوزه آن زمان برخی از کتب 
شیخ اشراق مانند هیاکل النور تدریس می شد و دوانی و مير صدر بر آن شرح 
نوشته اند و دیگر آثار شیخ اشراق نیز مورد توجه آنها بود» در اصفهان نیز قبل از 
اخوند نوری حکمة الاشراق تدریس می شد. 

بعد از خواجه نصیرالدین طوسی و علامه شیرازی-شارح حکمت اشراق که 
به حق از اساتید بزرگ عصر خود در علوم عقلیه و از محققان در علوم ریاضی بوده 
و شرح او بر قانون بهترین شرح به حساب می آید و شارح اول حکمة الاشراق- 
حکیم محقق محمد شهرزوری» میرداماد بزرگ ترین فیلسوف محقق می باشد که 
بر علامه شیرازی و شهرزوری از حیث قدرت انديشه و دقت نظر ترجیح دارد و 
بعد از اقامت در اصفهان حوزهُ عظیمی بریا نمود که از بلاد مختلف دانش پژوهان 
به خدمت وی شتافتند . 


۴ نقدی بر «تهافت الفلاسفة» غزالی 


میرفندرسکی نیز که ده سال بعد از میرداماد رحلت نمود. از اساتید حکمت و 
فلسفه مشایی می باشد و شاید از لحاظ سلوك و سیر وعمل» مشرب عرفانی 
داشت و مدرس شفا و اشارات بود و از رسالهُ صناعیه معلوم می شود که در 
حکمت عملی به روش طهارة الاعراق این کتاب را نوشته است و در علم تاریخ و 
ریاضی نیز استاد بود و از عجایب زمان به شمار می رفت . بزرگ ترین شاگرد 
مکتب فلسفی میرداماد» صدر الحکماست که از حیث ذوق و وسعت اندیشه و 
کثرت احاطه به مشارب مختلف فلسفی و عرفانی و تبحر در آرای مفسران و تفکر 
در آیات قرآنیه و سنت نبویه و ولویه و مطالعهُ دقیق در آرا و عقاید متکلمان محقق 
در حکمت و الهیات نظیر ندارد. صدر المتآلهین دارای طلاقت بیان و عذوبت 
کلام و در تحریر مسائل دقیق و پیچیده با تقریری سحار بی رقیب است و کلمات 
حاص او به کلی ممتاز از آثار دیگران است و زمان او دوران نضج حکمت الهی در 
مشرب مشاییه و اشراقیه و بختگی این فن در دوران اسلامی است . 

او در مسألهٌ سریان اوصاف خاصه وجود از قبیل حیات و سمع و بصر و علم و 
اراده و کلام در جمیع مظاهر وجودية موافقاً للایات القرآنية والائورات الولوية » و 
تحقق این صفات در آنچه که در دار وجود قراردارد» با براهین خاصه عقلی موافقاً 
للکشف الصریح» می فرماید : «فان العلم حقيقة واحدة وهي في الواجب واجب 
وفي اللمکن مکن ... علی وزان حقيقة الوجود لأن مرجم الارادة والعلم والکلام 
و ... لی الوجود کما حققناه في کتبنا؛ الا آن عقول اجماهیر من الاذکیاء -فضلاً عن 
غیرهم- عاجزة قاصرة عن فهم سراية العلم والقدرة والارادة فی جمیع الاشیاء 
حتی الاشجار وامادات کسریان الوجود فیها. ولکننا بضل الله والنور الذی آنزل 
الینا من رحمته» نهتدي الی مشاهدة العلم وال رادة والقدرة فی جمیع مانشاهد 
فیه الوجود. علی حسبه و وزانه وقدره ...). 

آیات کریمه قرآنیه دلالت تام دارد بر سریان علم و حیات در کلیه اشیا و تسبیح 


و تقدیس اشیا حق را و تحمید پروردگار به لسان خاص هر شیء و تلازم بین تسبیح 


نگاهی گذرا به پژوهش های غیرعلمی / ۲۸۵ 


و تقدیس و تحمید و علم و حیات و تحقق تنزیه و تحمید در موجود حی و صاحب 
ادراك از مسائل غامض علم الهی است و حمل تقدیس و تحمید بر حمد و تنزیه 
تکوینی ناشی از عدم غور در این بحث مهم است و تأویل آن همه آیات و روایات» 
جایز نیست . 

حمد و تقدیس و تنزیه در مرتبه ذات و احدیت ذاتیه لسان ندارد و احکام 
حامد و محمود و حمد و تنزیه و تقدیس در غیب دات و مقام غیب الغیوب و غیب 
مغیب مستجن و غیرظاهر است و قهرالاحدية تقتضی نفي التعینات کلها ومن جملتها 
الصفة والوصوف واحمد واطامد واحمود؛ چه آن که غیب الغیوب نیز از تنزیه و 
تشبیه [منزه] است . حق درمقام تعین به اسم «المتکلم» یشهد بأنه لا اله الا هو 
ویتجلی بالا سم السبوح والقدوس ورب اللائکة والروح . جمیع مراتب وجودیه 
به لسان خاص خود» حق -جل جلاله_را متابعت می کنند و ارباب قلوب از انبیا و 
اولیا آن را می شنوند» ولی نه با این گوش بلکه با گوش دیگر . 

صدر المتألهین از ناحیهٌ حسن متابعت از مقام کلیهٌ ولویه کلام و علم و حیات و 
سمع و بصر و اراده را در اشیا مشاهده‌نموده و در کلمات مذکور به‌آن 
تصریح کرده است و برای ما این امر قابل تردید نیست و کسی که از خلق بریده و 
عمر خود را صرف تفکر و مطالعه و عبادت نموده است و از عشاق زیارت کعبه و 
قبور متب رکه آئمه بود و در عمر خود زبان به مدح احدی از صاحبان قدرت 
نگشوده است. به چه داعی اظهار مطالب مذکور نماید؟ و مردم صاحب نبوغ 
به هر چیزی به چشم دیگر می نگرند و از اخبارات محققان تا اندازه‌ای می توان 
یافت که در سیر باطنی در چه حد قرار دارند. سفر مکه با بای بیاده در سنیتن- 
کهولت آن هم چندین دفعه بدون توجه به کلام بعضی از قلندران «حاجی به ره 
کعبه و ما ..."و تحمل گرمای طاقت فرسای راه مکه و حرارت حجاز » با دیده 
بصیرت. دو کلمه حرف نیست و حکایت از نهایت خلوص می‌نماید . خلوصی 
که با علم و اندیشه وسیع توأم باشد» غیر از خلوص عامه است . 


۳۸۹۶ / نقدی بر «اتهافت الفلاسفهُ» غزالی 


عرفا از قرار مطالب مذکور در آثارشان به «الکون والفساد» در حدوث صور 
جوهریه معتقدند و مطابق آیات کریمه بل هم فی لس من خلّق جدید 0 «کل یوم هو 
فی شان » و ... به زوال و دثور و حرکت عالم ماده معترفند و یا آیات را تا بر 
کون و فساد نموده اند . ایشان می فر ماید : لایسبقنا آحد من احققین في هذه السالة 
ولاحصل آیضاً للعرفاء الاسلامية بطریق الکشف والذوق» بل جرد متابعة الشريعة و 
لحم له الذي فَضلنا علی کثبر من خلقه ... »۳. 

آن مرخوم ولایت را از آن جا که مظهر تام کلیه اسمای الهیه است» مانند 
ره همه سا مایت و اه اضا اساسی شرب است ۱۰ 
بدءالله وبکم يختم ارواحکم في الارواح و ...»و دیگر مأئورات ولویه و «رحمة 
للعالمین » از القاب خاص حضرت ختمی مرتبت 387 است . 

بعضی از مردم که قدرت فهم یک صفحه اسفار را ندارند» بلکه از تجزیه و 
تحلیل یک مسأله عاجزند. به این مطلب که هر چه از حقایق متصور است» نزد 
ائمه است اکتفا کرده اند» بدون آن که کوچک ترین اطلاعی از سیر تکاملی معارف 
الهیه در ادوار اسلامی و دوران تشیع داشته باشند . مسما را به کلی رها و به اسم 
اکتفا کرده اند و به‌هر چه که عقلشان قد نداد» تعرض می کنند و وقتی مطلبی 
می نویسند (و این خداوند است که آنها را وادار به نوشتن می کند) معلوم می شود» 
به غلط یا غلط انداز از باب آن که این عالم خاکی به اعتباری دار اتفاق است 
به جای آن که دوهزار قبل از میلاد مسیح (با کم و زیادش) سر از گریبان طبیعت 
درآورده باشند» امواج طبیعت آنها را یک هزار و چهارصد سال بعد از پیدايش 
اسلام و طلوع شمس نبوت و ولایت در ساحلی از سواحل دریای طبع 


۱ و (۵۰) آیذ ۱۵ . 

۲. رحمن (۵۵) آيةٌ ۲۹ . 
۳ نمل (۲۷) ایه۱۵ . 
۴ انبیاء (۲۱) ایهٌ ۱۰۷ . 


نگاهی گذرا به پژوهش های غیرعلمی / ۲۸۷ 


قرار داده است . 

حاصل تحقیقات رشيقهُ رب النوع کمال این جماعت که به ذیل عنایت ائمه (به 
زعم خود) چنگ زده اند» در چند جمله خلاصه‌می شود : نفس انسانی به طور 
مطلق ظل يا جسم مکمم است (چرا مکیف نباشد) و «الروح کالریح» . ارادهُ خدا 
صفت فعل اوست. خدا مرید است به‌اراده‌ای که صفت فعل اوست. اراده 
حادث» مرید قدیم. حمل بر صحت آن که اراده صفت ذات نیست. فعل او نفس 
اراده و مرید است «ذا آراد اللّه لشیء» صفت از برای متعلق حق موصوف به اراده 
است و فعل از او بدون اراده بر سبیل ایجاب بدون مخصص صادر می شود و 
حق فاعل موجب است. نظیر حرارت مترتب بر نار قهراً. 

بعضی از متنجفین از اراده تعبیر به «حمله نفس» می کنند و توجه به معنای اراده 
ندارند . حمله» فعل نفس است ؛ فاعل مختار باید مرید باشد . برخی بدون توجه 
به گفتهُ خود» چون از تصوير علم عنایی و کشف تفصیلی حق قبل از کثرت عاجز 
بودند» مراتب کثرات را علوم تفصیلی و اراد حق می دانند و نفس حقایق صادرة 
از حق را عین رضای به فعل دانسته اند و برگشت این قول (اشراقیون) به همان 
(رادته احدائه» است که از جهات مختلف به آن اشکال کرده اند . و ما نمی توانیم 
چنین قول باطلی را به ارباب عصمت و صاحبان علوم لدنیه 180 نسبت بدهیم و در 
مطالب گذشته آن را بیان کردیم . 

باید در الهیات باب صفات کمالیه و مسألهٌ توحید ذاتی و صفاتی و افعالی 
بادقت و توجه به اقوال ارباب حکمت و عرفان در این مهم مفصل بحث کرد و 
کليه ایات و روایات منقول از عامه و خاصه را با احاطه به مسائل الهی و اقوال عامه 
و خاصه تجزیه و تحلیل کرد. آدم های راجل» حق اظهار نظر در این مبحث عمیق 
ندارند . بعضی با کمال وقاحت می گویند : ما توحید فعلی را قبول نداریم . 


۱ نه بر سبیل اراده جزافیه بلکه برای اظهار قدرت و اظهار نمونه برای عبرت . 


۳۸۹۸ / نقدی بر «تهافت الفلاسعهٌ» غزالی 


باب الشية والاٍرادة کتاب الکافی تألیف شیخنا الاقدم عن یونس بن عبدالر حمان» 
عن آبی امحسن الرضا-علیه وعلی آبائه وآولاده السلام : «یایونس لاتقل بقول القدریة 
فان القدرية لم یقولوا بقول آهل اجِنة ولابقول آهل النار ولابقول ابلیس . فان هل احنة 


۳ 
|۱۳ 


«والُوا: لحَمُللهالذی دا لهذا. وما کت لتهتدی لولا آن هدانا اللْه». وفال امل النار : 
فقلت: والله ماأقول بقولهی ولکني اقول: لایکون لا با شاء الله واراد وقدر 
وقضی . قال الامام م4 : یایونس» تعلم ما للشیة؟ فقلت لا. فقال : هي‌الذکر 


۱ اعراف (۷) آیهٌ ۴۳ . 

۲ مومنون (۲۳) ای ۱۰۶ . 

۳ اعراف (۷) اه ۱۶ . 

۴ قال ابوا خسن الرضا لو علی ما فی الکافی الشریف : «الارادة من الق الضمیر ومایبدولهم من بعد ذلك 
من الفعل» وآما من الله» وارادته احدائه ... لانه لايروي ولایتفکر ولایهم». از حضرت رضا در گذشته 
نقل کردیم که فرمودند : «فاعل لابالاضطرار (چه آن که مختار مستقل اوست و فعل امکانی خالی از 
اضطرار نمی باشد)» شاء لابالروية» مرید لابهمامة». به این مضمون چندین روایت نقل کردیم . 

در این جا که فرمود: رادته |حدائه» با عرضه این کلام به روایت مذکور» چنین می فهمیم که مبداً 
فعل در خلق مرکب از دو امر است : از مقولهٌ انفعال یا ملازم با انفعال و آن عبارت است از : تصور 
فعل و شوق به طرف فعل و عزم به فعل که فرمود : «هي-الارادة-العزيمة علی الفعل .» امر دیگر از 
مقولهٌ فعل است که عبارت باشد از : حرکت در عضلات . ولی واجب الوجود که مبرا از رویه و تفکر 
و آنچه که در ضمیر حاصل می شود می باشد؛ اراده اش همان احداث است : «!ذا آراد شیئا یقول له 

کن» فیکون» . 
کلیهُ روایاتی که در آن از اراده تعبیر به «احداث» شده‌است» مراد همان است که ذکر شد و روایات 
دیگری که در گذشته نقل کردیم شاهد بر مراد ماست» چون ائمه 98 در آن روایات نفرمودند» 
حق -تعالی- مرید نیست . و در جمیع شرایع الهیه از جمله فرآن کريم همه جا افاعیل حق مستند به 
اراده و مشیت است : «فعال لا یرید وفعال مدایشاء .»۰ فا یریدالله لیذهب عنکم الرجس اهل البیت 
ویطه رکم ...۰۷ به حسب سیاق عبارت. اراده در کریمهٌ تطهیر تکوینی است و روایات خاصه و عامه 
براین مهم دلالت دارد و شخص متتبع در روایات» آنچه را که عرض شد تصدیق می کند . عالم 
نحریر شیعی مخفور له سید شرف الدین رساله ای نفیس در اين باب تألیف و با دلایل قطعیه اثبات 
کرده است که مراد از امل بیت» علی وفاطمه و دو امام از نسل عصمت کبری و علی مرتضی 1 
»- 
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الاو . فتعلم ماالارادة؟ قلت : لا . قال: هي العزيمة علی الفعل (العزيمة علی 
مایشاء). فتعلم ما القدر؟ قلت: لا. وقال هي الهندسة و وضع امحدود من البقا 
والفناء ... والقضاء هو الابرام واقامة العین ۰٩۰...‏ 

حقیر در بحث اراده در مقام نقد تهافت» ذکر می کنم که چرا قول یونس بن 
عبدالرحمن ره امام علی بن موسی 98 که عرض کرد : ولکني آقول : لایکون الا 
با شاء وآراد ... » نیسندیدند و فرمودند : «لایکون لا ما شاء اللّه ...»و نیز بیان 
می شود که مراد از ذکر اول در تفسیر مشیت و فرق آن با اراده» لوح محفوظ 
نیست» کما زعمه احقق الکاشانی . لوح محفوظ در مرتبهٌ متأخر از مشیت و اراده و 
قدر اول» علم حق به تفاصیل اشیا در مرتبهُ تعین ثانی مترتب بر فضای اول و 
احدیت یا مرتبهٌ احدیت و مرتبهٌ علم حق به اسما و صفات و اتحاد اسما با مظاهر 
تجلیات اسماییه قرار دارد و به علم ذاتی لوح محفوظ اطلاق نمی شود بناءاً علی 
ما فی الاثار والاخبار . 

مراد از قدر) مقام تعین مبداً وجود است به تجلیات اسماییه و مشاهدهُ صور 
اسماییه و حقایق علميهٌ قدرية که از آن به اولین ظهور علمی اشیا و قدر اول 
تعبیر کرده اند و کلام علی لو را در بیان اسرار قدر اول نقل کردیم و فرموده 
سرالانبیاء والاولیاء با قدر اول سازش دارد که علم به آن اختصاص به خاتم انبیا و 
خاتم اولیادارد. و حضرت در خلال عبارات فهماندند که عالم به اسرار قدرند و 
هر که آن حدیث را فهمید» امام شناس است . 

علم حق به ذات خود. مقتضی علم به اشیاست و از اين اقتضا امام همام مظهر 
علام الغیوب قطب هشتم از اقطاب وجود -روحي فداه- تعبیر به ذکر اول فرمودند . 
و لذا مشیت اعم از اراده و اراده مطلقه الهیه اولین تعین و ظهور مشیت الهیه است 


دك 
می باشد و جمعی از محققان از علمای عامه : اين ابی الحدید و جمعی دیگر از معتزله و ابن عربی و 


صدرالدین قونوی و سعید الدین فرغانی و شیخ مژیدالدین جندی و شارح فصوص عبدالرزاق 
کاشانی و کثیری دیگر از محققان فی روایات الفریقین مراد از اهل بیت را عترت طاهره دانسته اند . 


۰ /نقدی بر «تهافت الفلاسفه) غزالی 


که امام» سلطان العالمین علی بن موسی 28 از آن تعبیر به «العزيمة علی مایشاء» 
فرمو دند ؛ چه آن که علم تفمصیلی حق‌همان اراده است که ارباب تحقیق از آن‌به علم 
به نظام اتمتعبیر فرموده اند و اراده» مطلق علم نیست ؛ بلکه علم‌به نظام اتم و صحیفة 
عوالم غیب و شهود است که مقتضی تام وجود خارجی اشیاست و نباید بین مفهوم 
علم و اراده خلط کرد ؛ چه آن که کسی به ترادف علم و اراده فان تکار 

اٍنه - تعالی-عالم بکفية نظام اخیر في الوجود تفصیلا لاأنه-تعالی- فاعل 
بالعناية- وعالم بان هذه العالية یوجب آن یفیض عنها الوجود علی الترتیب السببي 
والسيبي الذي یعقله خیرا ونظاماً وفیضان النظام الخیر والتمام ملائم لذاته وغیرمناف له 
-تعالی- بل مناسب له وتابع خيرية ذاته الفياضة ومقتضی جوده التام الذي یجوده امجواد 
الطلق والواهب الکل الذي بعطي الوجود ویهب الرحمة علی الاشیاء» لالعوض 
ولا لغرض ونفع برجع الیه تعالی . ونفس مذا النظام الذي مبداً نظام اخیر في الوجود 
مرضي لذاته -تعالی- لاعلی سبیل آن یعلمها ثم یرضی بهاء بل نفس علمه رضاء 
وارادة واختیار والی هذا یژول قول احققین من التألهین القائلین بان |رادته هي نفس 
علمه-تعالی-بالنظام ال۶. ومن هنایظهر الناقشه في کلام بعض آساتیذنا 
-آعلی الله ممقامه حبث قال : ۱ وآماتسمية العلم باشیر والصلح |رادة آو انطباق 
مفهوم الارادة بعد التجرید علی العلم بالاصلح (قالوا: هي العلم بالنظام الم ...) الذي 
هو عین الذات فلا ...» وعا ذکرناه وحققناه» یظهر الفتور فیما علقه علی الأسفار في 
تفسیر قدرته -تعالی- بحصة الفعل والترك واعتبار نفس القدرة وتجریدها عن الشية مم 
تصریحه بعينية القدرة لذاته-تعالی- وقد ذکرنا في ذیل تعالقیه آنه لایجوز عند العقل 
الضاعف رید القدرة عن ذاته القدسة الا حدية الواجبة من جمیع اجهات وایثیات 
وتفسیرها بصحه الفعل والترك باعتبار ملاحظة نفس القدرة و وجوبها باعتبار احادها 
مع الذات الواجبة من جمیع اجهات واحیشیات. 

«واعلم آنك لو آحطت خبرا ما حققه صدر الصدور في کتابه الکبیر : «ن الارادة 
والقدرة والعلم واطیات وغیرها من الشوون الذاتية للوجود التحدة في عین الوجود 
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تابعة للوجود في الشدة والضعف والوجوب والامکان»» علمت وجوه الفساد واخبط 
والاشتباه في کلام کثیر من الافاضل في تفسیر ارادته وقدرته وقوله وسمعه وبصره 
وقد حققنا آن ارادته عين اب وأنه -تعالی-یحب ذاته ویحب آثار ذاته ولوازم آسمائه 
وصفاته ومظاهر مجلیاته» فغایة الایجاد معرفة ذاته وحب ذاته يقتضي حب ظهوره 
باسمائه وصفاته بتبع ذاته واظهار کلماته الوجودية من مکمن الغیب [ٍلی عرصة 
الوجود. ولا لم یکن للمظهر الاعظم احمدي البیضاء او البنية العلوية العلیاء. مع کمال 
استعداده الذاتي امکان قبول تجلي الذات با هي ذات ومعرفتها وشهودها بالکنه؛ 
فلامحالة تجلی احق بالاسم الاعظم ومعناه بعینه عبارة عن الونسان الکامل» . 

پارس یگ وگرچه تازی خوشتر است ‏ عشق را خود صدزبان دیگر است 

مبداً هستی در مقام اظهار رحمت رحمانیه و رحیمیه» خود فاعل و غایت و 
مقصود بالذات است و اشیا از جمله مظهر کافهٌ اسمای کلیه و جزییه او » مقصود و 
فرض بالب باشند» لا من آحب شین آحب آشاره.نقاش که شمایل ممشوق و 
یرت ها شاه نت و کل ایا سس کش نخان عرض بالات 
معشوق است و نقش از آن جهت که حکایت کند و مظهر باشد» مطلوب است که 
حکایت از حسن جمال و جلال معشوق می‌نماید» پس مقصود بالذات 
محبوب است و کار نقش حکایت و ظهور معشوق است. و مجموعه عالم 
حکایت و آیت و مظهر ومطلوب کل است و جنبه مرأتیت دارد که : «یما وا فقم 
وجهٌ ۰۰ اگر کسی بگوید مظاهر امور عدمیه اند» مراد او آن باشد که اعیان 
نس حکایت و ظهور اویند . و ناچار به ذات خود امور عدمیه و از جهت ظهور » 
وابسته به غیرند . لذا اطلاق وجود بر وجود خاص امکانی» از آن جا که متقوم 
ی اس ی فد له اس رها ام ادص زا و یت وال 


ان الوجود زائد علی نفس الوجود اخاص الا مکانی وهذا برهان فوي علی التوحید 


۱ بقره (۲) ای ۱۱۵ . 


۲ / نقدی بر «تهافت الفلاسفة» غزالی 


اخاص اخاصی الذي کلت عن درکه الفحول وهو من خصائص آفاداته فی دورة احکمة 
والعرفة». وعن علی 1 : «يا هو یامن لاهو ال هو» » به هیچ موجود به «هو» اشاره 
نتوان نمود» غیر از حق مگر به اعتبار حکایت از حق آن هم بضرب من التبعية وهذا 
مراد من قال بالعشکيك فی الظاهر . قال علی !189 لرجل یقول : « للّه وا الیه 


راجعون »۰ «انا له اقرار علی آنفسنا باللك وانا الیه راجعون. اقرار علی آنفسنا 
بالهلاك » . 


اگر خود معشوق نقش خود را بر لوح کشد. از جهت آن که آن نقش حکایت از 
آن کند. معشوق فاعل و غرض بالذات با هم تواند بود. معشوق ازلی حسن خود 
را به صفات جمال و جلال در خود مشاهده نماید» في‌الازل الازال» لذا حلق را 
ایجادنمود که حکایت از او کنند. ناچار غرض و مطلوب حقیقی اوست که 
هوالاول والاخر والیه الصیر والرجعی . 

حیز تا بر کلک این نقاش جان افشان کنیم 

کاین همه نقش عجب د رگردش ب رگار داشت 

چون در نظام هستی کسی یافت نشود که حق مطلق و محبوب کل خویش را بر 

او بنماید» قهرا حکایت و مظهر و عکس جلال و جمال خویش را بر لوح اعیان 


۱ بقره (۲) آیهُ ۱۵۶ . 

۲ . مراداز هلالك و فنا در آیات و روایات انعدام صریح حقایق امکانیه نیست ؛ کما توهمه الاشاعرة 
والعتزلة واحدث اجلسي وأتباع آحمدبن حنیل» بلکه مراد از فنا یا موت جمیع ساکنان ملک و ملکوت 
فنای جهت خلقی است در مقام تجلی حق باسم الواحد والمفنی والمعید» در قهر احدی و اسمای 
جلالی . از این کلام معلوم می شود که آن حضرت قیامت خود را در همین عالم ملک مشاهده فرمود 
و در نهایت ایجاز و احتصار به هلال دایمی و فقر ذاتی ماسوی الله» اشارت فرمود بعد از مرگ» 
دیگران نیز اين معنا را لمس می‌کنند ؛ ولی آن حضرت به عیان دید و فرمود به این مضمون که : امن 
لم بخرج عن نفسه الله» لم یصل اٍلی حقيقة أسلمت وجهی لله لژن من لم یتحقق له الفقر لم یحقق الله من 
هذا العنی شیثا؟» وکأنه قیل فی حقه لد : 

بازی بودم پریده از عالم راز تاآن که برم زحق نشیبی به فراز 
این جا چو نیافتم کسی محرم راز زان در که درآمدم برون رفتم باز 
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رقم زد و انسان کامل این تمام‌نمای اسمای جمال و جلال اوست و غیب ذات ‏ 


پری رو تاب مستوری ندارد دراربندی سراز روزن براآرد 

نبینی(نظ رکن خ)لاله اند رکوهساران که چون خحرم شود فصل بهاران 

کند شق حقء گل زیر خارا جمال خحودنمای دآشکارا 
در آن خلوت که هستی بی نشان بود به کنج نیستی عالم نهان بود 
وجودی بسود از نفش دویی دور زگفتگوی مایی و تویی دور 
وجود مطلی از فید مظاهر به نور خویشتن در خویش ظاهر 


دلارا شاهدی در حجر:‌غیب 
نه‌باایینه روش در میانسه 
صبااز طره اش نگسسته تاری 
نوای دلبری با خویش می‌ساخت 
ولی ز آن جا که حکم خوب رویی است 
پبری رو تاب مسستوری ندارد 
نظر کن لاله اندر کوهمساران 
کند شق حقه گل زیر خارا 


مبرادامنش از تهمت عیب 
نه زلفش را کشیده» دست نشانه 
ندیده چشمش از سرمه غباری 
قمار عاشقی با خویش می‌باخت 
زپرده خوب رو در تنگ خویی است 
ببندی در» زروزن سر بر آرد 
که چون رم شود ف صل بهاران 
جمال خود نماید آشسکارا 


اشعار مذکور از محقق جامی است . بعضی او را ناصبی دانسته و حقا از طریق انصاف 
خارج شده اند . جامی شاه مردان امیرممنان و حضرت رضا و سید الشهداء #8را مدح گفته است و 
از سبک کلام و جلوهُ گفتار او معلوم می شود که ائمه را صاحب ولایت مطلقه می‌داند و از قبله 
عارفان به : سرالانبیاء والاولیاء تعبیر کرده‌است . زمان و مکان او را باید درنظر گرفت ‏ خوارزمی 
شارح فصوص که شرح زیبای او را دوست فاضل آقای سیدنجیب مایل هروی چاپ کرده است؛ 
به جرم تشیع محاکمه شد و با زیرکی جان خود را نجات داد ولی در خوارزم مقتول شد. 

او در مقدمه خود بر شرح مشنوی بعد از نقل و شرح حدیث منقول از کمیل معروف به 
حدیث الحقیقه گفته : آنچه مشنوی در کتاب خود به رشته تقریر آورده‌است شرح همین حدیث 
است . روایت منقول از کمیل» مسند نیست ولی حکم قطعی به آن که از تعبیراتی نظیر حقیقت و 
صحو العلوم و محو الوهوم والقيقة نور یشرق من صبح الازل» وکشف سبحات الال و ... معلوم 
می شود که صوفیه آن را جعل نکرده اند و نسبت آن به صوفیه نادرست و بی اساس است . 


۴ / نقدی بر «تهافت الفلاسفه» غزالی 


معنای فنای در توحید» همان است که علی بن ابی طالب 3 فرمود و اگر کسی 
فرمود؛ آن حضرت را تقریر کند» مورد طعن و لعن و هدف تیر زهر آلود ارباب 
جهل واقع می شود که این حرف همان وحدت وجود است و می گویند این قبیل از 
مطالب اخحتصاص دارد به کسانی که معتقدند حقیقت این فسم از معانی جز با چشم 
دل درك نمی شود و این قسم از مشاهدات چون مبتنی بر تجرد نفس است باطل 
است نفس ظل مکمم و ظلمت محض است و حقیقت محمدیه طلمت صرف 
است! پناه بر خدا از ابتلای به اين قبیل از آوهام . 

حق متعال دارای تجلیات ذاتیه و صفاتیه و افعالیه است اگر چه متصف 
به جمیع اسما» ذات حق است . موجودات عوالم جبروت و ملکوت و حقایق 
عالم ملک و ناسوت و سکنهُ عالم آخرت در قبول تجلیات الهیه مختلفند» به این 
معنا که برخی از اسما از حیث حکم- ازلی و ابدی و دایماً حاکم بر جمیع درجات 
وجودیه اند و برخی اسما؛ حاکم بر مظاهر دنیویه اند و اين مظاهر به ملاحظة ظهور 
دولت اسماء حاکم بر آخرت. منتقل به‌نشآت اخرویه می‌شوند و آخرت 
یوم الفصل والقضاء نام دارد و خاصیت اسماء حاکم بر آخرت آن است که و جود 
دنیوی را به وجود اخروی تبدیل می نمایند و در این بین اسما حاکم بر قيامت » آثار 
خاص خود را ظاهر می کند یوم تطوی لس کي السجل للکّب کم بدا آول خلق 


۱ 


ار مر ۵ م2 سر سر اسر 


نمیده وعدا میت نکن قاعلین » . وفی الکریمه : للّه میرّاث الستموات والازض ۲ «کر 
شیء هالك الا و جهه ۰۷ «کل منعلی فان * وییقی وجه ربك دُوابخلال وال کرام ». 
و 


اسمایی نظیر وارث» مفنی » واحد» احد صعی » فناو هلالك است و مظهر 





۱ انیاء (۲۱) ايهٌ ۱۰۴ . 

۲ آل عمران(۳) ایهُ ۱۸۰ . 

۳ قصص(۲۸) آیة ۸۸ . 

۴ الرحمن(۵۵) یه ۲۶ و ۲۷ . 


نگاهی گذرا به پژوهش های غیرعلمی / ۲۹۵ 


اسمای حاکم بر آخرت روح انسانی است که از ناحيهٌ نفس به‌بدن واصل می شود 
«فخ في السصور فَصعق من فی الستمسوات وم فی الارْض» امن شا ء ال » مسورد 
استثناء» قهراً ولو العزم از انبیا و صاحبان ولایت کلیه از اولیا اند که قبل از 
قیامت ‏ قیامت خود را در این نشأت ماده دیده اند و مقام و مرتبه آنان به اعتبار یل 
به مقام بقای بعد از فنا» بعد از فنای افعالی و صفاتی و ذاتی و بلوغ به مقام صحو 
انی و تمکین بعد از تلوین خاص صاحب مقام تمکین و دعوت. فوق نفخ و 
مشرف بر مقام اسرافیل و صور اسرافیلی قرار دارند و از وسایط ملائکه حاکم بر 
مظاهر وجودی عبور نموده اند تا به مقام ولایت و قرب نوافل و به‌مرتبهٌ اعلای از 
ولایت که جمع بین قربین باشد- رسیده اند و به مرتبهٌ اطلاق از قرب نوافل و 
فرایض و جمع بین این دو رسیده و بعد از فنای داتی خحاص محمدیین» به مقام 
تمکین و دعوت که مقام بقای بعد از فنا و فرق بعد از جمع و احاطه به اسرار قدر و 
مظهریت قضای اول و خلافت کلیهُ تشرف حاصل کرده اند و صاحبان این مقام 
به جمیع درجات وجودی احاطه دارند . 

اگر کسی معنای صعق را با مراجعه به کتاب لغت بفهمد. کریمه «فلما تجلی ربه 
لح جع وکا وخرمُوسی صَقا» را با ذهن غیرمشوب به اوهام اکثر مفسران معتزلی 
و اشعری به دقت قرائت کند» می فهمد که حق به اسم مناسب با صعق و فنا در 
نفس موسوی لا تجلی نمود و قهراً تجلی به اسم جلال» منشأً صعق موسی و 
تجلی به اسم جمال مستور در جلال» موجب صحو و بررگشت او به بقا شد و اگر 
اسمای جمالیه بر قلب موسوی ظهور و تجلی ننمودی» تا ابد موسی 89 در حال 
فنا و صعق باقی می ماند . 

در کریم؛ُ مبارکه «فخ فی الصور فصعق من فی السموات وَمَن فی الارض (9 من شاء 


۱ زمر (۳۹) آیهٌ۶۸. 


۶ / نقدی بر «تهافت الفلاسفهُ» غزالی 


و و #۶ 


له نم ُفخ فیه آخری قٍَذا هم قیام ینظرون"» از آنچه که ذکر شد ظاهر و بارز است که 
خاصیت نفخه اول» صعق و فنا و خاصیت نفخه دوم رد و ارجاع به بقا-به 
بقاءالله جهت نیل به تمرات اعمال و نتایج افعال می باشد و اثر این دو نمخه 
مختلف است . همین صعق برای صاحبان تمکین و دعوت و نفخه ثانی برای بقای 
بعد از فنا و صعق جهت صاحبان ولایت کلیه و ائمه معصومین در همین نشات 
ملک حاصل شده است و دارای ولایت کلیهُ محمدیه » باید متحقق به وجود حقانی 
لازمهٌ عصمت و طهارت باشد تا اطاعت او عين اطاعت حق و قدرت و علم و 
اراده و سمع و بصر او به سمع و بصر و اراده و علم و قدرت ربانی متبدل شود و از 
ناحیه مظهریت تامه نسبت به جمیع اسما و صفات حق. به کلیهُ اسمای کلیه و 
جزییه الهیه و صفات ربانیه متصف گردد. جز قدّم و وجوب ذاتی ازلی . به این 
مهم در کلام نبوی اشاره شده است : «من رآني فقد رای الله» و فرموده 
ولوی له : (معرفتي بالنورانية معرفة الله» و «علی عین الله الناظرة ویدالله الباسطة 
وآذن الله الواعی» و «رضی الله رضانا آهل البیت» . 

نفس کلیهُ ولوبه مشتمل است بر عالم شهادت و ملک و محیط است بر عوالم 
برزخیه و سماوات سبع و عوالم جبروت و حضرت علمیه و مرتبه واحدیت و 
متصل است به احدیت ذاتیه و مقام «آوادنی* . 

وحی و الهام خاص انبیا و اولیا 168 از طریق برهان و نظر حاصل نمی شود؛ 
بلکه از طریق وحی و شهود قلبی؛ به واسطهٌ ملک حامل وحی و يا از وجه خاص و 
قرب وریدی و تولیه از ناحیه اسم حاکم بر مظهر نبوی و ولوی حاصل می شود 
به شهود عینی . اگر کسی با دقت در مأثورات نبویه و ولویه بنگرد» اين امر برای او 
امری مسلم و بدیهی می باشد و حقیقت وحی بالاتر است از آنچه که ارباب نظر از 
محققان حکما فهمیده اند . نفوس کلیهٌ ولویه و نبویه مستکفی بالذات و بی نیاز از 





۱ زمر(۳۹) ای۶۸ . 


نگاهی گذرا به پژوهش های غیرعلمی / ۲۹۷ 


معلم بشری و حقایق رابه علم کشفی حضوری علی ما هي علیها 
مشاهده می‌نمایند و در بیان احکام شرعیه نیز ائمه 168 حکم واقعی را بیان 
می فرمایند و حق را به چشم قلب مشاهده می نمایند و گاهی بلاواسطه ملک 
مقرب» علوم بر قلوب آنها نازل می شود و گاهی به الهام. و در مواقعی حقایق را 
از مقام واحدیت و قدر اول اخذ می نمایند . و اين که برخی از محققان عرفا تصریح 
کرده اند که حضرت مهدی 2 خليفة الله و خلافت او بلاواسطه است ؛ مانند دیگر 
ائمهُ هدی 18 با عقاید محققان از شیعه مطابق است و او مأمور رفع اختلاف در 
احکام الهیه است لارتفاع اخجاب عن عین قلبه وجسمه ویری احقائق بلاواسطة 
ملك مقرب آونبی مرسل . 

در خبر مفصلی (در معراج حضرت ختمی مرتبت 287 و قرب تام به حق بدون 
وساطت ملکی از مقربین درگاه حق) مذکور است : «... فستاذن علي ربي فیژذن 
لي ویلهمنی محامد آحمده بها لايحضرني الان» فأحمده بتلك اامد» . 

از آنچه که ذکر شد» پرواضح است که اساس حشر و معاد» چه روحانی و چه 
جسمانی و معراج و وحی و نبوت و ولایت» بنا بر نفی تجرد نفس» مطلقاً اساسی 
ندارد و منکران بقای نفس و تجرد آن» باید مرتبهٌ کمل از انبیا و اولیا را در حد 
حیوانات» و جوهر ذات نبوت و ولایت را به اعتبار رتبهٌ وجودی» چیزی شبیه 
نفوس حیوانات تام الوجود بدانند و اعتقاد به این که انسان به واسطه علم و عمل 
نیکو و عبادات» قرب به حق پیدامی کند که کلام بی اساسی است ؛ چه آن که مواد 
جسمانی مقید به مادیت و بشرط لای از تجرد» هرگز تکاملی معنوی ندارد. نه نور 
علم در او تأثیری می گذارد و نه از عالم ظلمت به عالم نور وارد می شود و بعد از 
فنا و زوال صورت نوعیه هرگز به وجود خاص قبل از فنا. متحقق نمی شود و با 
قول به بقای اجزای اصلیه جهت وحدت و تشخص و منشأً بقا و ملاك وحدت که 
نفس باشد تحقق ندارد و به اعتبار بقای روح است که محققین گفته اند : قول 
به مثلیت در بدن معاد با مبتدا با وحدت تفس ملاك حشر است و احدی از ارباب 


۸ ,/ نقدی بر «تهافت الفلاسفه» غزالی 


تحقیق به عینیت قائل نمی باشد. انبیا متابعان خود را از ظلمات لوازم طبع و 
ظلمات ود ی ت ا نت له وی لین وا 
بخرجهم من الظمات الی النور  ...‏ 

عالم ماده و جسمانیات نشأت ظلمات است . نفس انسانی قبل از ورود 
به‌عالم انسانی» حیوان بالفعل و انسان بالقوه است و تبعات نفس بهیمی و 
تمایلات نفس اماره بالسوء. و انغمار او در قوای بهیمی و شهوی و ورود او در 
مشتهیات نفسانی و ابتلای او به غضب و حرص و طلب دنیا و لوازم آن بدون 
حکومت عقل و شرع سیر در ظلمات است و کسی که در مقام نفس بهیمی و 
حیوانی واقع است و عنان اختیار را به نفس اماره سپرده منغمر در ظلمات عالم 
طبع و غواشی نفس سیار در عوالم ظلمانی است و به اعتباری به خواب غفلت 
عمیقی مبتلاست ‏ مگر آن که حق به اسم الهادی در او جلوه‌نماید و از ناحیهٌ وعظ 
الهی و ارشاد دعات حق بیدار شود و به تدریج خود را از ظلماتی که چشم و گوش 
را کور و کر و قلب را میرانده است. رها نموده و به احکام عقل منور به نور الهی که 
به تدریج در وجود او طالع می شود گردن نهد و تحولی در او به وجوداید. این 
تحول بدون تکامل و خروج از ظلمت به نور حاصل نمی شود و این تحول که 
مقدمه است از برای دخول در عالم انسانی و تبدل به وجود نوری» صورت وقوع 
نمی پیوندد و بدون استعداد جهت سیر در مراحل تجرد که از تجرد برزخی شروع و 
بعد از استیفای جمیع درجات عالم مثال و قدم نهادن در عوالم تجرد عقلانی که 
دارای درجات مختلف است و از مقامات و درجات انسانی محسوب می شود 
سیر نفس در عالم انوار محضه یا خروج از ظلمات به استمداد غیبی معنای درستی 
ندارد . 


کسی که استعداد سلوك عقلانی در او وجوددارد و در نفس او تهیو جهت 


۱ بقره (۲) آیهُ ۲۵۷ . 


نگاهی گذرا به پژوهش های غیرعلمی / ۲۹۹ 


ورود در سیر باطنی و طریق حق موجود است» اگر علم را با عبادات توأم نماید 
ابواب غیب بروی گشوده می شود» حب و عشق به حق در نفس انسانی کامن و 
مستور است و حب الهی سریان در کافهٌ موجودات دارد و در انسان مکلف 
به تکالیف الهیه این حب از مقام کمون با شرایط خاص به‌مقام ظهور می رسد . 

اولین ظهور را باید در عبادات به خصوص نماز و ادعیه جستجونمودو 
علامت آن رغبت -اگرچه بسیار ضعیف باشد نسبت به عبادت است و نماز 
جامع ترین عبادات محسوب می شود . رغبت ضعیف را می توان با معرفت توآم با 
عبادت . به مرتبه قوت رساند و درجهُ شدید آن. عشق و حب شدید به عبادت است 
که عبادت به خصوص نماز تکلم با خداست و اوست که این رغبت را با شرایط 
خاص یس یا شدت می رساند. و نهایتاً مقدمه می شود از برای جذبه و 
کشش تام از جانب حق و حصول استعداد تام در نفس بالغ به مقام قلب جهت قبول 
کشش و «منازله» و حصول فنا و بی خودی از ناحیه تجلی حق در قلب به‌تجلی 
افعالی و پیدايش شرح صدر و مهیا و مستعد بودن قلب» جهت قبول تجلی اسمایی 
و صفاتی . و از این بی خودی ناشی از ظهور انوار جلال و جمال در قلب و ظهور 
آثار اسمای خاص در روح که نفس را واله و محو جمال ازلی می نماید» به فنا 
تعبیر کرده اند . 

همان طوری که چشم ظاهر انسانی هنگام مشاهده فرص خورشید خیره 
می‌ شود و تاب مشاهده را ندارد» چشم دل نیز در مقام تجلیات حق به اسمای 
جلالیه و جمالیه» به‌همان حالت موصوف می شود و از این حالت تعبیر به فنا 
می کنند و معنای فنا جز غلبهٌ جهت حقی و تجلیات لاینقطع و متوالی پلي الربي بر 
جهت خلقی نیست و قلوب مستعده از ناحیهٌ الطاف الهیه و انس با تجلیات غیبی و 
کسب قوت و تمکین از مقام فنا به‌مقام بقا برمی گردد؛ و مهیا از برای قبول 
تجلیات وسیع تر و جامع تر می گردد و از تجلیات افعالی در نفوس کمل 
به تجلیات اسمایی و از تجلیات اسمایی» به تجلیات ذاتی انتقال پیدامی کند . 


۸۰ نقدی بر «تهافت الفلاسفة» غزالی 


بی خود از شعشعه پرتو داتم کردند باده از جام تجلی صفاتم دادند 

البته بعد از چشیدن باده از تجلی صفاتی و اسمایی و سکر و بیخودی حاصل از 
این باده» قلب مستعد از ناحیهُ توفیقات الهیه از مقام تلوین و محو فنا به مقام بقا و 
دارد. خواجه شیراز وصف حال آنها را بیان می کند و مرتبهٌ اعلای از شهود» 
شهود حق است بدون تجلیات اسمایی و مشاهدهٌ حق بدون حجب نوری صمات 
واسماو شاید قطب ارباب الکشف والشهود. به این سر اشاره فرمود که : 
(کمال التوحید نفی الصفات عنه ) و آشار 72 الی الفرق بعد اجمع فی کلامه : (حشبقة 
نور یشرق من صبح الأزل» في حدیث الکمیل . 

آنجه که موجب کشش و جذبهٌ الهی أست حب و عشق موجود در عبد دارای 
سیر محبی و خداوند محبوب است که فرمود: (من قرب الی شبرا قربت الیه 
ذراعاً»» ناجار این قرب دارای درجات است و در درجه و مرتبه ای از مراتب و 
درجات سیر به قدم شهود این قرب حاصل شود؛ ارباب معرفت آن را منازله» 
نام نهاده اند و این کشش؛ قهراً در محبوب کل وجود دارد که : 

اگر از جانب معشوق نباشد کششی . کوشش عاشق بیچاره به جایی نرسد 

اوست که از ناحیه تجلی به اسمای مناسب ‏ قلب را خاشع و فابل پدیرش 
رحمت می کند . «رقیقهٌ مناسبتی که میان طالب و مطلوب می باشد» کاه. شتا 
انجذاب از طرفین گردد و التقا در وسط واقع شود آن التقا را ارباب بصیرت و 
بادیه پیمایان وادی حق» منازله گویند ٩...‏ . 

منازله» منقسم به «تدانی» و «تدلی» می شود. کما في الكريمة البارکة: مد 
دی فکان قاب قوسین و آدنی » این اصطلاحات را در کاب و سنت باید 


جستجو کرد نه در جای دیگر . 





۱. نجم(۵۳) آیات ۸ و ۹. 


نگاهی گذرا به پژوهش های غیرعلمی / ۳۰۱ 


ما که داریم چمن‌ها پر از سنبل وگل 
به دمن‌ها گل خرزهره» چرا بوی کنیم 

هرچه موجبات قرب بین عالم و معلوم بیشتر و موجبات افتراق کمتر باشد 
دات معلوم مکشوف تر می باشد و چون حق از ناحيهُ وجه خحاص و مراتب و علل 
متوسطه معیت قیومی با هر شیء دارد. از آن جاکه مقوم و قیوم کل است و 
حجابی بین او و اشیانیست. به ظواهر و بطون اشیای عالم است به اتم انحای 
کشف و حضور و حجب یا خجاب از طرف خلق است . و حق به جهت اطلاق 
غیب محض و از ناحیهٌ ظهور و تجلی در اشیا. مشهود از برای کلية اشیاست 
به علم بسیط و معروف است برای کافهٌ اشیا به ادراك بسيط » ولی به قدر ظرفیت 
اشیا. و مخلوق انسانی هر چه حجب بین خود و حق را از ناحيهُ سیر محبی بردارد 
و استعداد خرق حجب نورانی و ظلمانی را بیشتر دارا باشد مشاهده او کامل تر 
خواهد بود و واصلان به مقام ولایت » حق را به چشم باطن در جمیع درجات 
وجود مشاهده‌می کنند . و سیر آنها سیر محبوبی است و با استعداد ذاتی در اندله 
زمانی از ناحیهُ جهش مقتضی ذات و از ناحیه قرب وریدی به اصل خود پیوندند . 
در آیُ مودت اشارت بر آنچه ذکر شد موجود است که از هر تصریح ابلغ می‌باشد و 
چون وارثان مقام جناب ختمی مرتبت در ازل الازال محبوب حقند» حب آنها 
ابد الاباد» واجب و عشق به آنها عین عشق به حق است . 

باری مشاهدهٌ غیب وجود و صریح ذات محال است. اگر چه بین ولی کامل 
مکمل و ذات» حجابی نباشد؛ چه آن که نسبت بین غیب ذات و حقیقت محمدیه و 
اعلم اشیا به حق» نسبت غیرمتناهی به متناهی است . و حقیقت وجود حق است و 
صرف حقیقت وجود قابل اکتناه نیست و حقیقت وجود مطلق و نفس رحمانی و 
حقیقت محمدیه و ولایت کلیةٌ علویه» اولین جلوه و ظهور ذات و مظهر کلیهٌ اسما 
و صفات و نتیجة مظهر ذات است در سیر محبوبی . و نتیجه آن علم به اسمای 
مستأثره و مشاهدهُ حقایق حاص محمدیین و این نیز مسلم است که کمال ذاتی حق 


۲ نقدی بر «تهافت الفلاسفهُ» غزالی 


در هیچ مظهری جز ذات حق ظاهر نشود وعین ثابت و حقیقت محمدیه مظهر کمال 
اسماست و شهود ذات بدون حجاب به اندازهُ استعداد تام خاص خاتم الانبیاء و 
خاتم الاولیاء 18 است . بعضی از ارباب ذوق از ذات و حقیقت وجود» تحبیر 
به حب و عشق مطلق کرده اند » و بر این اصل تجلیات ذاتی و اسمایی و افعالی را 
مترتب نموده اند . 

عن آبی |یراهیم موسی بن جعفر -صلوات اللّه علیهما : ان اللّه -تبارك وتعالی- 
کان لم یزل بلازمان ومکان وهوالان کما کان» (اشاره فرمودند به حدیث شریف 
تبویق: کان اللّه ولاشیء معه ؛ این تعبیر «الان کما کان» اولین بار به لسان ابو ابراهیم 
موسی بن جعفر 1 جاری گردید «وانه-تعالی- کان ولاشیء معه» خلق الزمان 
والکان والآن کما کان ولاشیء معه آزلاً وآبداً. ) لایخلو منه مکان» ولایشغل به‌مکان 
ولایحل في مکان ۰ . جون وحدت حق؛ وحدت اطلاقی است مطلق معرا از قید 
اطلاق- محیط به زمان و مکان است و چون وحدت اطلاقی فعل او» منشاأ و مبدا 
تعینات خلقی است ثالث ثلاثه و رابع اربعه نیست» بلکه مقوم و محیط بر اشیاست 
و در عداد وحدات عددی ظهور نمی نماید . لذا در ذیل روایت شریفه ابوالحسن 
موسی 3 کريمهُ مبا رکه را قرائت کرد : «... مایکون من تجوی له لا هو سادسهم ولا 
نی ندال ولا ار سم لین ما او »... لیس بینه ویین خلقه حجاب غیر 
خلقه احتجب بغیر حجاب محجوب. واستتر بغیر ستر مستور. لااله [لا هوالکبیر التعال» . 
باید توجه‌داشت که حق متصف به احدیت ذاتیه و وحدت اطلاقیه با همه اشیا 
معیت قیومیه دارد» ولی اشیا (مقیدات) در مرتبهٌ اطلاق تحقق ندارند و صدق 
آبو ابراهیم 18 حیث قال : «الان کما کان» . 

سخن سربسته گفتی با حریفان خدایا زین معماپرده بردار 


مراتب و درجات قرب و شدت و ضعف » واسته است به خرق حجب بین خلق و 





.. محادله (۵۸) آیذ ۷ 


نگاهی گذرا به پژوهش های غیرعلمی / ۳۰۳ 


حق‌مطلق . این حجب. برخی ظلمانی است. مانند : حجب حاصل از تبعات نفس 
بهیمی و نفس اماره» برخی از این حجب نورانی است» مانند: حجب انوار عقل و 
قلب و روح و سرو حفی که قلب بالغ به مقام سر در مقام تجلیات اسمایی قرار دارد 
و بعد از فبول تجلیات اسماییه» اسمای ظاهریه و باطنیه و تحقق به‌مقام جمعیت 
اسمائیه و قبول فنا و بیخودی حاصل از تجلی ذاتی (نه تجلی به اسمای ذات) 
خاص محمدیین به مقام فرق بعد الجمع متشرف و از جمیع انحای شرلك جلی و 
خفی به عنایت خاصه الهیه رها گردیده و صاحب مقام تمکین و دعوت می شود 
این مقام اختصاص به حضرت ختمی مقام و ورئثه علوم و احوال و مقامات او دارد . 
این ولایت که باطن و اصل نبوت است. موهوبی است و ناشی از کمال و 
تمامیت استعداد ذاتی صاحب این مقام کرو تفت صاضی اه 
افاضه و حصول تدریجی آن در عالم شهادت و ماده» توقف بر شرایط دارد و 
صاحب این مقام به حسب فطرت مطلقاً به انحراف از صراط خاص محمدی 
رونمی آورد. اهل بیت در لسان قرآن و روایات اسلامی جز به اقطاب محمدی 
اطلاق نمی شود و آیهُ کریمهُ تطهیر در شأن آنان نازل شده است و اهل بیت -علیهم 
آلاف التحیة در کريمة لیفرلك ال ما تقد من دبك وما تا » با حضرت ختمی 


ولایت و بوت شریکند . 


نقل و تأیید 
قال بعض ا حققین من آرباب العر فة : 
بر و و 


آهل ابیت 4 فلایضاف الیهم الا مطهر » تما ات 





۱ فتح (۴۸) ای ۲ . 
۲ احزاب (۳۳) آیه ۳۳ . 


۴ نقدی بر «تهافت الفلاسفه» غزالی 


والتقدیس. فهنه شهادة عن النبی لسلمان بالطهارة» حیث قال : (سلمان منا 
امل البیت» .. واذا کان لایضاف الیهم !لا مطهر مقدس وحصلت العناية جرد 
الاضافتة» فما ظنك باأهل البیت آنفسهم فهم الطهرون. بل هم عین الطهارة . 
فهذه الأية تدل علی آن الله قد شرك اهل البیت مع رسول الله في قوله : «یفر لك ال 
ماقم من دنك ... » وأي وسخ آقذر و آوسخ من الذنوب ...». 

کثیری از محققان عامه » اهل بیت را بهتر از مدعیان جاهل می شناسند . سلمان 
بنابر حدیث شریف نبوی «سلمان منا آهل البیت» وجود مقدس نبوی در کریمه «ْا 
یرید الله لیذهب عنکم الرجس ...» داخل در اهل بیت است» مأخذ علوم اهل بیت در 
معارف بعینه مأخذ معرفت جناب ختمی مقام است ولی به ورائت . و آن بزرگواران 
اتصال دارند به خزاین غیبی و به اعتباری مفاتح غیب و شهودند . 

در کتاب توحید (تالیف اعظم احدئین حفظاأ وآوثقهم دراية شیخنا العظیم 
محمدبن علي‌بن احسین بن بابویه القمي مذکور است : ٍن رجلاً آتی امیرالمنین 
علي بن ابي طالب 3 فقال : یا امیرالزمنین ٍني قد شککت في کتابه النزل . قال لگ : 
.. کیف شککت في کتابه النزل؟ قال : لاني وجدت الکتاب یکذب بعضه بعضاً 
فکیف لاآشك فیه؟ ...4" . 

معلوم می‌شود آن مسلمان عرب با توجه به معنا قرآن را قرائت کرده بود و از 
فهم و استعداد تام نیز برخوردار بود که به لغزش نزدیک شد . و امیرالمومنین 30 با 
بیان خاص ولایت او را نجات داد . 

امروزه تفکر در قرآن منسوخ شده است و توجه به روایات نیز اهمیت ندارد . 
قدیم نیز فهم قرآن و حدیث در درجه سوم قرار داشت ؛ چون علاقه به علم شدید 
بود مفسران نیز وجودداشتند و تفاسیر عالی کم نیست ولی اصالت اختصاص 





۱ فتح (۴۸) ای ۲ . 
۲ . توحید » ص ۲۵۵ . 


نگاهی گذرا به پژوهش های غیرعلمی / ۳۰۵ 


سائل در چندین آیه تناقض دید و به حیرت دچار شد و به امام عصر خود» 
مواضع شکوك خود را عرض کرد و وجه تناقض در ایات را با دقت» یکی بعد از 
دیگری ذکر نموده و جواب خواست . امیرالمژمنین ل# با حوصله و دقت جواب 
کافی و شافی به‌او داد و سائل از روی بصیرت قانع شد و امام را دعا کرد: «فرجت 
عني فرج الله عنك یا امیرالمنین ونفع الله السلمین بك! مقدس ها عرصه رابر 
امام تنگ و او را شهید کردند . بعد از تکفیر و کشتن آن حضرت خیال داشتند جسد 
#بارك اور ات رن : 

یکی از مسائل او رژیت حق بود : «وجوه یومئذ اضرة * الی ربها تاظرة) وقوله : 
«لائدر که الابصار وهو پدرك الابصار ... " وقد ساق الکلام ٍمام 184 بقوله : «لاتدرکه 
الابصار ...» آي لامحیط به الوهام وهو یحیط بها هت وقد سال موسی 1 وجری علی 
لسانه من حمدالله -عزوجل : «رّب آرنی انظر اليك » فکانت مسألته تلك امراً عظیماً 
وساأل امرأً جسیماً فعوقب وقال الله-تعالی : «لن ترانی"» فی الدنیا حتی توت فترانی 
في‌الاخرة» لکن ان آردت آن تراني «فانظر الی الجبّل ان استَفر مکانه قسوف تران ی 
فابدي الله -سبحانه- بعض آیاته وتجلی ربنا للجبل» فتقطع احبل فصار رمیماً و«خر 
موی صعقاً +۰ یعنی میتاً فکان عقوبته الوت. ثم آحیاه وبعثه وتاب علیه» فقال : 
«سبحاتك ثبت اليك وآنا ول المومنین ... ". 

بنده در گذشته نقل کردم امام 5 فرمودند : «ما کنت آعبد ربا لم آره» مراد از 
رژیت » شهود قلبی است و با صراحت این شهود در آیات و روایات مذکور است 
ولی به اندازه استعداد صاحبان مکاشفه و مشاهده. «رايتك ظاهرآفي کل شیء» 
مشاهده صریح ذات محال است و کسانی که به موت در دنیا چشم قلب آنها 
۱ قیامت (۷۵) ایات ۲۲ و ۲۳ . 


۲ انعام (۶) ای ۱۰۳ . 
۷-۳ اعراف (۷) یه ۱۴۳ . 


۶ نقدی بر «تهافت الفلاسفة» غزالی 


باز است در دنیا و آخرت » حق را به اعتباری مشاهده می نمایند ؛ ولی مشاهده در 
درجات وجودی بسته است به قلب مشاهد از جهت شدت و ضعف استعداد و 
ظرف وجودی که مولی الموالی فرمود : «ان هذه القلوب آوعية وخیرها آوعیها . 

صاحبان ولایت کلیه 168 که اقرب مخلوقات به حقند- عوالم ملک و شهادت 
و درجات ملکوت و جبروت و در مرتبهٌ مقدم بر ظهور حقایق جبروت یعبی 
واحدیت واحدیت حق رابه چشم قلب مشاهده‌می کنند» کما این که رسول الله 192 
در سدرة المنتهی» یعنی مقام احدیت» جبرئیل را در جبروت شهود نمود نه در 
سدرةالمنتهی + چه آن که‌در سدرة المنتهی که محاذی احدیت است. نه ملک مقرب 
راه دارد» نه نبی مرسل» جز خاتم انبیا و اولیا 1248 » از جهت ولایت باطن نبوت . 

مشاهدهُ صورت قدری جبریل و وجود خارجی آن به تمام هویت شأن 
خاتم الاولیاء است . به‌همین مهم مولی الموالی 3 اشاره فرمود : «وآما قوله: 
«ولقّد رآه نله آخری * عند سدرة المنتهی ۰+ یعنی محمداً کان عند سدرة النتهی» 
حیث لایتجاوزها خلق من خلق الله (لی آن ساق امحدیث |لی قوله 38 : وذلك آن خلق 
جبرئیل 38 عظیم فهو من الروحانیین الذین لایدرك خلقهم وصفتهم [ الله 
رب العالین) . 

آنچه نقل شد» جزیی از حدیث مفصل مذکور در توحید صدوق باب الرد 
علی الثنوية والزنادقة» است . امام 39 به قدرت باهرهٌ خود از مشکلات سائل جواب 
فرموده اند -با رعایت درجه فهم سائل- و حدیث مذکور از روایاتی است که قلم و 
بیان عاجز از تعریف آن است که : «خاموشی از ثنای تو حدثنای توست! . 

قبلة الوحدین و سرالانبیاء والا ولیاء آجمعین در مقام بیان ریت حق و مسأله 
موسی (رب ارتی نید : فر مودند : تمنای موسی و سوال آن حضرت امری عظیم 
بود که بالغ به‌مقام رسالت و صاحب شریعت به خود اجازه داد که از حق تمنای 


۱. نجم (۵۳) آیات ۱۳ 5 


نگاهی گذرا به پژوهش های غیرعلمی / ۳۰۷ 


رژیت کند (و هر کس می‌داند که ریت با قوهُ باصره امری محال و تمنای آن از 
جانب موسی نیز امری محال اندر محال است) رژیت حق به چشم دل برای همه 
مردم در آخرت (غیر از محجوبین به حجب معاصی و منغمران در نفس بهیمی) 
ممکن و واقع است. حقستمالی-به موسی فهماند که همان! اگر می خواهی مرا در 
دنیا ببینی» باید به جبل نگاه کنی : «فاٍن اسر مکانه قوف ترانی! . 

خق به اسمای مناسب با آخرت و تجلیات جلالی تجلی نمود» موسی را حالت 
صعق و فنا فرا گرفت . امام از صعق به موت و از افاقه و بقای بعد از فنا تعبیر 
به حیات فرمود. در کریمة خج فیالصور فَصعق مَنّفی السملوات ومن فی الارض ... ( 
تصریح شده است به فنای حاصل از تجلیات اسمای حاکم بر نفوس هنگام حشر 
ارواح و اجساد و این حالت برای موسی در حیات و قبل از قيامت عارض يا واقم 
شد و به نهخه دوم از مقام موت و فنا به حیات حقیقی حقانی خاص کمل از 
اولیا 48 و انبیا 858 نایل شد و درمقام صعق چون بالغ به‌مقام توحید عینی (نه 
علمی) شهود عینی و قلبی متصور نیست . موسی له بعد از تشرف به مقام بقای 
بعد از فنا و کسب وجود حقانی» به این مقام» یعنی شهود حق بدون (کأن) 
نایل گردید و گفت : «سبحائك ثبت اليك . کار الا هی تو ار فول فش اه 
به چشم ظاهری و چون نبی صاحب ولایت کلیه و اولواالعزم بایدبه مقام فناو 
بقای حاصل از تجلی افعالی و صفاتی و ذاتی نایل گردد و فنای ذاتی به تمام 
بیصن دیص هصق دای ما وال فان زاین 
ذنب تکوینی استغفار کرد و گفت : ات تبت اليك" 6 و عقوبت موسی همان صعق و 
استضفار او از بلوغ به مقام صحو بعد از محو احکام جهات امکانی و فنای جهت 
بشری و اماتهُ بقیه ای از بقایای ذنب تکوینی و ازاله آن از تجلی ذاتی منشاً صعق 





۱ اعراف (۷) اه ۱۴۳ . 
۲ زمر (۳۹) آیذ۶۸. 
۳و . اعراف (۷) ای ۱۴۳ . 


۸ نقدی بر «تهافت الفلاسفه» غزالی 


و کسب وجودی ولوی و بقا به بقای حق و تشرف به مقام فرق بعد الجمع خاص 
صاحبان شریعت و کتاب و قبول ولادت حقیقی باید محسوب شود نه عقوبت 
مخصوص مرتکب کبایر و صغایر . 

و طلب رژیت و حصول آن» بعد از تجلی صفاتی یا اسمایی و صعق در کريمة 
به محمدیین 9 دارد» ناجار انبیای اولواالعزم مظهر بعضی از اسمای الهیه اند 





۱ بلوغ به مقام «آوادنی» و مشاهدهُ حق بلاواسطه و تکلم با حق بدون حجاب به نحو مقام نه حال 
احتصاص به حضرت ختمی مرتبت و ورثه علوم و مقامات و احوال آن حضرت دارد وصحو بعد از 
محو و فنا و تمکین بعد از تلوین در محمدیین 2 برق آساحاصل شده‌است و این خود ناشی از 
نهایت استعداد و دلیل بر تمامیت استعداد ذاتی و حاکی از آن است که لسان استعداد ذاتی و حال و 
به تبع اين دو لسان قال نیز در آنها اتم السن وجودیه است . 

حضرت ابوطالب له به برادرزادهٌ خود رسول الله 292 اوایل دوران نبوت و رسالت که می دید 
خداوند بدون تأخیر خواسته های او را اجابت می کند» عرض کرد : «ما آسرع ربك الی هواك یا محمد؟ 
(ما آطوع ربك لك) قال 296 : آنت یاعم لواطعته اطاعك» . 

اشتهار عدم ایمان ابوطالب بین جمعی از علمای عامه و انعکاس آن در کلمات بعضی از بزرگان 
مبتلا به حسن ظن درحد افراط و بی خبر از سیاست بازی های ارباب تکالب امر عجیب و غریبی 
اشتتتان 

قال زراره (توحید صدوق. باب الرژیه» حدیث۱۵) : «قلت لابی عبدالله 1 جعلت فداك الغشية 
التی کانت تصیب رسول الله 292 !دا آنزل علیه الوحی؟ فقال : ذاك ذا سم یکن بینه وبین الله احد» ذالك اذا 

. تجلی الله له ... . ثم قال 48 : تلك النبوة با زرارت» واقبل یتخشع) . صدوق و کلینی و بعضی دیگر از 
مشایخنا العظام رژیت به عین قلب را» حتی در آخرت علم و ادراك نظری می دانند» غافل از آن که 
ادراك و علوم نظری مطابق با واقع «بذر» مشاهده در آخرت است و تمام علوم و معرفت و نیات مبدا 
اعمال و تجسم حاصل از افعال» به مجرد خلع بدن مبدل به علم حضوری و مشاهده می شود ودفعة 
نفس صحیفه اعمال خود را مشاهده‌می کند و با حیرت و تحسر می گوید : «ما لهذا الکتاب لایفادر صغیرة 
ولاکییرة ال آخصاها» کهف (۱۸) ای ۴۹ . یقین حاصل از علم حصولی اگر با اعمال حسنه» و عبادات 
خالصه. توأم نشود مانع از معاصی کبیره نیز نمی شود و اگر با عجب و خود بزرگ بینی توأم شود در 
ان صورت باید بناه به خدا برد . 


نگاهی گذرا به پژوهش های غیرعلمی / ۳۰۹ 


و تجلی ذاتی آنها از طریق اسم حاکم بر مظهر آنان تحقق می‌یابد و ال بیت 188 
مظهر اسم الله ذاتی می باشند . 

این مسأله مسلم است که عقوبت معلول معصیت کبیره یا صغیره در انبیا و اولیا 
متصور نیست . در تسیر کریمه لیف ر لكاللهُ ما تقد من دنك وم نار در این باره 
بحث می شود . حضرت کون جامع» عبارت است از : صاحب ولایت مطلقة 
محمدیه‌یا علویه و مهدویه جامع جمیع حضرات » حضرت احدیت محاذی احدیت و 
واحدیت و عالم ارواح و حضرت شهادت و غیب مضاف و شهادت مطلق . 

ملائکه نیز دارای درجات متفاوت از وجودند : برخی مادی و برخی برزخی و 
مثالی و برخی عقلانی و ساکن عالم جبروتند . روح بنا به‌بعضی از روایات» 
افضل از جبرثیل و بنا به جهاتی جبرئیل اعظم از اسرافیل و میکائیل و عزرائیل 
است ۰ و شاید همان روح اعظم با حفظ وحدت دارای ظهورات مختلف است و از 
آن جهات مختلف تعبیر به حواممل عرش کرده‌اند و عرش؛ بنابر بعضی از مأئورات 
روح و دور نبوی و عقل کلی و صادر اول و مقام واحدیت و حضرت علمیه و 
حقیقت محمدیه است و ملائکه حامل عرش در عوامل و نشآت نازله» سوادن و 
دراری مختلف دارند . 

" ومادکرتاه یستفاه من الایات وقالد عز من قائل : «ثل یتو کم مك المَوّت ای 

وکل کم ژ م الی ربکم ترجعون. " عمل ملک الموت نزع ارواح و رجوع ارواح 
به حق است. . در عوالم وجودی همین حضرت عزرائیل دارای سدنه و جنود 


اتعزت : «یوفته‌ر تا وهم لایفرطون» " . به آپن رسل» (ملکی) اطلاق شده است : «لذین 
تتوفیهم الْمَلائْکة طیبین»؟ و ازآن جا که جمیع ملائکه مذکور مظهر اسم جامع قابض 





۱ فتح(۴۸) ای ۲ . 

۲ . سجده(۲ ۳) ایهُ۱۱ . 
۳ انعام (۶) ای ۶۱ . 
۴ نحل (۱۶) آیه ۳۲ . 


۸۰ نقدی بر «تهافت الفلاسفه» غزالی 


۳ 
اسر سر ها 


هستند» فرموده است : له وی اس حین موتها . همأن روح اعظم محمدی 
چون مظهر اسمای کلیه می باشد. از آن جهت که مفیض فعلیات بر مواد و علوم بر 
نفوس و ذوات مستعد علوم است و متعین به اسم علیم و مصور است واهب 
الصور والعلوم است و جبرئیل حامل وحی و واسطه نزول علم از خزینه اسم 
علیم» از سوادن آن حقیقت کلیه می‌باشد و میکائیل واسطه ارزاق از سدنه 
اسم الرازق محسوب می شود و اسرافیل نیز مظهر آن اسم کلی و خادم و از رعایای 
اسم جامع اعظم می‌باشد و معنای اسم اعظم انسان کامل محمدی و علوی است 
که : «أولنا محمد وآخرنا محمد وأوسطنا محمد . » اسم الشفیع نیز از فروعات و 
سوادن و رعایای اسم الله و اعظم است و لذا ورد في امخبر الصحیح عنه 8 : نا 
آول من یقرع باب الجنة وآول من یفتح باب الشفاعة» وقال 332 : (آدم و من دونه حت 
لوائی یوم القیامه». وقد قال بعض آرباب العرفة: قال امیرالمنین ولي الله 
فی‌الارضین» قطب الوحدین علي 388 في خطبة یخطبها الناس: نا نقطة با 
بسم الله» آنا جنب الله الذي فرطتم فیه» آنا العرش» آنا اللوح احفوظ. آنا القلم وان 
السموات السبع وآنه لابد لصاحب الولاية الكلية آن یسری في جمیع الوجودات وذلك 
في السفر الثالث الذي من الق ٍلی اخلق ومن هنا یبین سر الاولية وال خرية وانظاهر 
والباطن». حدیث آخر را قیصری شارح محقق فصوص در مقدم؛ شرح خود 
(صس۳۷) نقل کرده است . 

بنابر عقیدهُ برحی که اسم رحمان را مبداً ظهور رحمت واسعه الهية امتنانیه 
می‌دانند » به مقتضای «سبقت رحمته ووسعت رحمتی کل شيءا اسم المنتقم 
بالاخره تحت احکام اسم «الرحمن» قرار می گیرد ویشفع الله باسمه الرحمن عند 
اسمه النتقم ویصیر الدولة دولة اسمه الرحمان وآخر من یشفع هو آرحم الراحمین 
بالر حمة الامتنانية وکان مطمع(مطمح) یلیس هذه الرحمة . وفي الادعیه : اللهم ٍني 





۱ زمر (۳۹) ايذٌ ۴۲ . 
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اسئلك برحمتك التی وسعت کل شی-ء. فال رسول الله -علیه وعلی آله السلام : (آن 
لله مأة رحمت آنزل منها واحدة ٍلی الارض فقسمها بین خلقه فیها یتراحمون 
ویتعاطفون» وآخر تسعاً وتسعین یرحم بها عباده فی ال"خرة» . در حقیقت دار رحمت 
عالم آخرت است . 

اولین تجلی حق به اسم الرحمان» تجلی به رحمت رحمانیه است در مرتبه 
اسما و صفات که از آن تعبیر به رحمت ذاتیه می شود و این رحمت اوسع و اشمل 
است نسبت به رحمت فعلیه و رحمت فعلیه به اين اعتبار مرحوم است نسبت 
عن العذاب وكيفية احکام اسمه الشفیع في الا خرة ویحسن منه الوفاء بالوعد وأما 
الوعید للتخویف والانذار وهو-تعالی-یغفر من یشاء من عباده امتنان و 
في اخبر الصحیح ونقله احدث العارف الكاشاني في کتاب علم اليقین . 

تخفیف عذاب از ناریون و مخلدان در جهنم امری معقول است؛ ولی به طور 
کلی از نفوسی که منشاأً عذاب در باطن ذات آنها طبیعت دوم و جوهری باشد 
انقطاع عذاب امکان ندارد» اگر چه عذاب از جهتی و لذت حاصل ریت حق 


عالم بزر گوار مغفور آقا میرزا مهدی اصفهانی ‏ برداشت های متفاوت از 





چه بسا مردم خوبی باشند و در یکی از فنون علمی ماهر ولی مریدان جهتی را که با آن می توان 


تکروی کرد و شهرت کسب نمود (که نوعاً از جهات سلبی می باشد) می گيرند و جهت یا جهات 
۰ بح 


۲ نقدی بر «تهافت الفلاسفة» غزالی 


تحقیقات حکما و عرفا از کتاب و سنت دارد که ما برای خوانندگان نقل می کنیم . 
قال(قده) في اوائل کتاب ابواب الهدی : «آما القدمة فنقول : قد تحقق في محله» آن 
عمدة وجه اعجاز القرآن الجید علومه و حکمة ابحديدة في مقابل اخکمة القديمة» فاد 
احدیث یقابل القدیم وهو بعنی اجدید» یقال رجل حدث السن آي جدید» کما یقول 
الرجل لصاحبه: ما احدیث اجدید الذي سمعته؟ : فکل علم وحکمة جديدة نزلت 
من السماء حدیث وشاع القول بانه حدثنی فلان عن رسول الله 36 ویقال تلعلوم 
الالهية احادیث و حملة العلوم محدئون ورادة مجرد لفظ امحدیث من ابر هو احدیث 
وروی الشیخ الفید» |ذا قام القائم 3 جاء بأمر جدید کما دعي رسول الله 2۳2 في بدو 
الاسلام الی آمر جدید ٩...‏ . 

اگر مسلکی به‌نام فلسفه الهی آن چنان خطری برای اسلام داشت که ابوحامد و 
مجلسی (به وجه دیگر) تصویر کرده اند» باید حضرت رسول 2 به زعم غزالی و 
ائمهٌ اهل بیت حاضر در عصر ترجمهٌ کتب فلسفی به زعم مرحوم میرزای اصفهانی » 
در همه جا پیدایش این خطر عظیم را صریحاً اعلام می فرمودند» در مکه و منا 
مدینه » بغداد و بالاخره هر جا که امکان داشت از این سر پرده برمی داشتند و 
محدثان بزرگ مقدمهةٌ کتاب خود را اختصاص می دادند به بزرگ ترین فتنه بعد النبی 
که خطر آن به مراتب عظیم تر از پیدایش خلفای جور است که تنگه آن را نتوان 
رد کرد ۱ 

احدی از حکمای اسلام اعتقاد ندارد که الهیات ترجمه شده از کتب یونان 
می تواند جای دین مبین اسلام را بر کند و یا-العیاذ بالّه-نارسایی در آیات و اخبار 





دیگر را رها می کنند . شیخ احمد از تلامیذ مرحوم آقا محمد باقر بهبهانی معروف به وحید و در منقول 
تسلط داشت و مرحوم فا میرزامهدی از اصحاب معروف میرزای نائینی و از فرار نوشته 
آقامیرزا حسین ابحاث آن مرحوم را خوب تقریر و تحریر کرده‌بود» ولی وارث منقول ندارد و 
شیخ احمد نیز همین حکم را داشته است . لذا برخی از قرار فرموده اساتید ما می گفتند : شیخ خوب 
بود» مشکل را باید در شیخیه جستجو کرد . 


نگاهی گذرا به پژوهش های غیرعلمی / ۳۱۳ 


وجوددارد که با استمداد از فلسفه می توان آن را جبران نمود. ممکن است شخص 
غیرمحققی پیدا شود و ادعا کند ما در مستقلات عقلیه به نحو اطلاق بی نیاز از 
شرایع الهیه از جمله شریعت محمدیه و مذهب جعفری هستیم» ولی چنین آدمی نه 
در بین حکمای اسلام جا دارد و نه از کتاب وسنت مطلع است . 

برخی از مباحث نظری که از مستقلات عقلیه به شمار می‌رود» در کتاب 
و سنت به آن مباحث تصریح و اشاره شده است . طرق استدلال به حق از ناحبه 
تفکر در آیات آفاق و انفس و توجه به نظام خاص موجود در حقایق متحقق در عالم 
شهادت و مطالعهُ دفیق در آنچه کیهان شناسان در نظام خاص موجود در افلاك و 
کرات معلق در فضا و دیگر مسائل از قبیل استدلال از ناحیهٌ حرکات و متحرکات و 
خداشناسی از طریق معرفت نفس و ملازمهُ بین معرفت رب و معرفت نفس 
(آعرفکم بنفسه آعرفکم بربه» در کتاب و سنت مورد توجه قرار گرفته است و تحقیق 
در اطراف این طرق و اقامهُ براهین متقنه و نفی شبهات وارد؛ُ بر این دلایل» جزبا 
قدرت عقلی تام و ورزیدگی در فن برهان و طرق آن» امکان ندارد. 

متکلمان اسلامی به طرق مذکور استدلال کرده‌اند و از ناحیه عدم قدرت 
عقلی » سستی و فتور در براهین آنها لایح و آشکار است و عقایدی دیده‌می شود که 
با حساب دقیق. افکار الحادی به حساب می‌آید . و یی شک بدون قدرت عقلی و 
ملاحظهٌ شرایط برهان» نه از کتاب می توان استفاده صحیح کرد؛ نه از سنت . 
در خواص و لوازم و صفات عقل و قو؛ُ برهان مبتنی بر عقل نظری در مباحث 
بعدی روایاتی از باب عقل و جهل اصول کافی نقل خواهیم کرد تا فهمیده شود که 


باون درایت کسی حق ورود در میدان فهم کتاب و سنت را ندارد. 


وهم و دفع 
مرحوم آقا میرزا مهدی اصفهانی -أعلی الله مقامه- در اوایل «ابواب الهدی) 
نوشته اند : «وبعد ترجمة الفلسفة استخنوا بها عن علوم آل محمد 39 حتی آل الامر 


۴ نقدی بر «تهافت الفلاسفه» غزالی 


الی البحث والاحتجاج معهم. کمایظهر من تاریخ ثامن الائمة 1568 بل انتهی الامر الی 
آن صغرت علومهم في آنظار تابعیهم» فاولوا کلماتهم علی العلوم البشرية البونانية 
وزعموا آن فهم مراداتهم متوقف علی تعلم العلوم اليونانية وهذا غیرصحیح » لان 
حمل الفاظ الکتاب والسنة علی العانی الااصطلاحية وتوقف هداية البشر علی تعلمها 
بعد بداهة جهل عامة الامة بتلك الااصطلاحات الا قلیلاً منهم مساوق خروج 
کلام اللّه-تعالی- وکلام رسول اللّه عن طریقة العقلاء واحالتهم تلك الامة اٍلی من یعلم 
الفلسفة اليونانية وهذا نقض غرض البعثة وهدم آثار النبوة وهو ظلم دونه السیف 
والسنان . وقدتنبه لهذا» غواص بحارالانوار العلامة اجلسی(قده) فی کتاب السماء 
والعالم من البحار في آخر باب العادن وامحمادات والطبائع حیث قال : هذه اناية 
علی الدین وتشهیر کتب الفلاسفة بین السلمین من بدع خلفاء اجور العاندین 
لائمة الدین لیصرفوا الناس عنهم وعن الشرع البین! . 

در نظر انسان به واسطه جدی گرفتن مطلب به کلی بی اساسی چیزهای دیگر 
می‌آید » تمام احتجاجات ثامن الائمه در دست ماست» احتجاجات آن حضرت با 
متکلمان سنت و جماعت است کدام فیلسوف معاصر ثامن الحجح با آن حضرت 
بحث فلسفی کرده است تا موجب اعراض مردم از اهل بیت شود . مثل این که در 
زمان ثامن الائمه جمع کثیری فیلسوف در دیار اسلام وجود داشتند و خود را مآمور 
محو اسلام می دانستند . 

صدوق الطائفه(شیخنا الأقدم علی بن احسین بن بابویه القمی) هرگز سخن از 
خطر فلاسفه به میان نیاورده و بنده مقدمهٌ شیخ اعظم را بر کتاب توحید نقل کردم . 
در دوران صدوق و شیخنا الکلینی کتابی کلامی به‌روش اهل بیت 148 تألیف 
نشده‌بود . کتب مشایخ ما عملاً تحت شعاع افکار معتزله و اشاعره قرار گرفته بود 
و بعد از ترجمهٌ کتب فلسفی. اولین فرقه ای که مبانی سست نارسای ضد دینی آنها 
با الهیات و ماوراء الطبیعه کتب یونانی ها سازش نداشت و آشکارا فلاسفه را 


که دند» ف قه آشع به نهد که به ز تا کت 
فر فه اسعربه بو بصور صحیحی ار مبدا و و ر 
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اعمال توجه به مبانی الحادی خود داشتند و مسلک آنان از بیخ وبن» مرام 
ضد اسلامی بود . و عجب آن که اين فرقه در فنای انسان بعد از مرگ و نفی توحید 
صماتی ملازم با نفی توحید ذاتی و منحصر دانستن عوالم به نشات مادیه و انغمار 
در نشبیه صرف و انتساب افاعیل خاص مبادی جسمانی به حق-تعالی- و به طور 
کلی عمل به ظواهر غیرقطعی در اصول و عقاید و توغل در حس گرایی و اعتقاد 
به اراد جزافیه و نفی مناسبات بین مبادی افعال و افعال مترتب بر این مبادی و 
واردساختن اوهام خاص عقول مختلفهٌ خود به نام اسلام ‏ مانند اعتقاد به جواز 
اعادهُ معدوم بعینه و واردساختن ایات مبارکه قرآنیه در مجادلات و مشاغبات و 
تمویهات و تطبیق ایات با اوهام و خرافات خود؛ بر طایفه شیعه نیز طعن می زدند . 
مخالفت با فلسفه از این فرقه به فرقهُ دیگر از اسلای به‌ نام معتزله به تدریج 
سرایت کرد و این جماعت نیز در دوری از مبانی صحیح اسلامی دست کمی از 
آن فرقه که خود را اهل سنت و جماعت می دانستند ندارند . 

آنان جماعت شیعه را جبری مسلک می دانستند و اصول و اساس عقاید مکتب 
اعتزال و دبستان اشعریت » نسبت به‌ مذهب اهل بیت در یک حد قرار دارد و 
جماعت شیعه در مقابل آن دو فرقه در حد قلیل» بلکه اقل از قلیل قرار داشت و بین 
مسلک امامیه و فلسفه در آن زمان برخورد و تعارض و مناقشه وجودنداشت . 

در عصر حضرت رضا له فیلسوفی وجودنداشت و بعد از ترجمهٌ فلسفه اول 
عالمی که کتاب نوشت فیلسوف. یعقوب بن اسحاق کندی است که معاصر با 
معتصم خلیفهٌ عباسی بود و در سال ۲ هجری در گذشته است . در تمام رسایل او 
مخالف با اسلام چیزی دیده نمی شود . فیلسوف واقعی در اسلام همان فارابی 
است که مسلمان بسیار متعهدی بوده است . آنها اهل کار وعمل بودند» نه حرف . 
و آنچه مرحوم مجلسی و مغفور له آقا میرزا مهدی اصفهانی در این مورد به رشتة 
تحریر آورده اند بی اساس است و حفا بین اصول و عقاید فلاسفه و شیعه جهات 
متا فستان ات + 
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فلسفه بعد از پیدایش حکومت مستقل شیعی برای اولین بار در جهان اسلام» 
به حیات خود ادامه داد و (به قول غربی‌ها) مکتب اصفهان دوران نضح واقعی 
الهیات در عالم اسلام است؛ به واسطه اثر آشکار و عدیم النظیری که وحی و تنزیل 
و ولایت در حکمت متعالیه گذاشته است و اين تأثیر در همه ظاهر و بارز است . و 
آنهایی که عقیدهُ به ولایت را گسترش دادند» با فداکاری و پشتکار عدیم النظیر 
زمینه را برای به وجود آوردن حکومتی شیعی ملازم با استقلال دینی و سیاسی 
فراهم آوردند . 

چون غر ‏ ضصآمد هنر پوشیده‌شد ‏ صد حجاب از دل‌به سوی‌دیده شد 

باید با دقت به کتاب و سنت و احادیث معصومین مراجعه کرد و با چشم مسلح 
خیلی چیزها را فهمید . ولایت ما را به اطواری بعد از طور عقل کامل به علم 
وعمل راهنمایی کرده است که قلب و روح و سر نام دارد. در این مراحل میدان 
در اختیار معناست و از لفظ خبری نیست و عقل نیز جمیع این درجات را تصدیق و 
به آن تا حدودی واقف می شود ولی در حد عقل . 

این که مرحوم آقا میرزا مهدی فرمود : «وبعد ترجمة الفلسفة استغنوا بها عن علوم 
آل محمد ...)) مگر در زمان ترجمهٌ فلسفه در هر کتابخانه و کتابفروشی نسخه‌های 
مختلف از احادیث آل محمد وجودداشت و همه مسلمان‌ها بعد از قرائت قرآن» 
اصول کافی و توحید صدوق در دست داشتند و قرائت می کردند؟ فروش این قبیل 
آثار به طور قاچاق انجام می شد و شیعه در اقلیت قرار داشت» جز در مراکز خاص 
اظهار وجودنمی کرد و مخالفان بدون مطالعه دقیق آثار شیعه (در صورتی که 
می فهمیدند) آنها را رمی به خروج از مذهب سنت و جماعت می کردند . کتب 
فلسفی نیز در آن زمان در دسترس همه کس نبود و در دوران شکوفایی فلسفه نیز 
نسخ کتب فلسفی کمیاب و دشمنی اشاعره و معتزله و فرق عامه با فلسقه و معارف 
شیعه در یک حد قرارداشت و رافضی نزد آنها منفور بود . 

آن مرحوم خیال کرده است باید بدون چون وچرا به ظاهر هر حدیشی عمل کرد 
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و آن را مورد دقت قرارنداد فقط به‌روایت صرف اخذ کرد؛ آن‌هم تعبدأً. او 
بنداشته که محققانی که روایات را مورددقت و تحقیق فرار می دهند» کلمات 
معصومین را دست کم گرفته اند و می گوید : «بل انتهی الامر الی آن صخرت 
علومهم فی آنظار تابعیهم ...». 

چه کس از حکمای شیعه ائمه 18 را کوچک و کلمات آنها را دست کم 
گرفته» معنای ولایت را آنها درك کردند که حقیقت ائمه 168 را نور صرف 
می‌دانند» نه-العیاذ بالله_ ظلمت محض . آنها که تابع اهل بیت 128 می باشند 
برای فهم روایات نهایت دقت و موشکافی را به عمل می آورند و کلمات اهل بیت 
در مسائل مختلف را کاملاً مورد تفکر قرار می دهند و از نهایت اعتقاد و ایمان 
به اهل بیت 14 به فرمودهٌ آن بزرگواران روایات را به کتاب عرضه می‌دارند و 
ارادتمندان و فداییان عاقلی هستند . چه آن که فهم روایات وارد در اصول و عقاید 
علاوه بر تبحر در علم کلام تحقیقی » ذوق خاص لازم دارد و روایاتی که مضامین 
نازلی دارند به روایات دیگر عرضه می دارند و می فهمند که ائمه 168 مأمورند 
حقایق را به اندازه عققول سائلان بیان نمایند . 

در مواردی که وارد شده است : (ارادته فعله»» می فهمند که امکان ندارد 
صاحب علم لدنی به کلی سلب اراده از حق نماید و او را فاعل موجب بداند 
باآن که مختار مستقل علی الاطلاق حق-تعالی- است و اختیار عين ذات اوست . 
و سراغ روایات متعدد دیگر می‌روند که می فرمایند : «فاعل لابالاضطرار مرید 
لا بهمامة شاء لا بالروية . » 

شیعه امام شناس ۰ سهو و نسیان و غلط فکری و انحراف عقلی را در امام 380 
محال می داند و خوب حواس خود را جمع می کند که مشکلی به بار نیاورد . ما در 
این زمینه مطالبی نقل می کنیم تا معلوم شود برخی از مدعیان» کلمات ائمه 28 را 

دیگر آن که به آن مرحوم عرض می کنیم فهم مرادات ائمه توقف تام بر 
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علوم یونانیه ندارد» ولی چون متألهان از علمای یونان قرن‌ها در مباحث و عقاید 
بحث کرده اند و هر که در هر نقطه ای از جهان عمر خود را صرف معرفت خدا 
نماید» حق او را محروم از فیض خود نمی کند. حوزه‌های علمی یونان سال‌ها 
بحث در مباحث ربوبی داشتند و تصریح کرده اند که بدون اجتناب از معاصی و 
پرهیز از موجبات آلودگی نفس. کسی به مقام علمی نمی رسد . 

ما از روش عملی و علمی حکمای یونان مطالبی نقل می کنیم تا معلوم شود که 
اساس الحاد را که در عصر ما مجهز به سلاح زور و قلدری است» بر جیدند و 
مردمی مو حد بودند . 

ما وقتی کتب آنها را ملاحظه می کنیم به عیان می‌بینیم که در اثبات مبداً از طرق 
متعدد از جمله معرفت نفس به حق استدلال کرده و در اثبات صمات کمالیه و 
توحید ذات و صفات و ربط کثرت به وحدت و مباحث زیاد دیگری مطالب 
تحقیقی به رشته تحریر درآورده اند . کثیری از آن مسائل را مطابق گفتهٌ اهل بیت 
تشخیص دادیم و روش استدلال را که سال‌ها آنها تجربه کردند» پسندیدیم و 
بالعیان دیدیم که علم مبتنی بر برهان خاص استدلال» غیر از علم مأخوذ از حی 
۱ لایموت است و از آن جا به عظمت صاحبان ولایت کلیه پی بردیم و فهمیدیم و 
به حق فهمیدیم که باید هادی بشر» صاحب ولایت مطلقه باشد . نفوس مستکفیه 
بالذات بی نیاز از معلم بشری و تعلیم دهندهُ آنان شدید القوی ات امین که از 
ظواهر و نصوص کلمات ائمه استفاده می کنند » باید دارای قدرت عقلی باشند . 
همه اعلام و بزرگان فن بر این عقیده اند . 

راجع به اسلوب قرآن و جملات آن و نحوه به کارگرفتن الفاظ برای ادای معانی 
و از حیث اشتغال آن به معارف اسلامی و بیان مقاصد و وجوه اعجاز آن و جامعیت 
آن در اعجاز» سخن بسیار گفته اند و ارباب تحقیق تصریح کرده اند که شخص 
متبحر در عقلیات وعرفانیات به این سر واقف می شود که عمر یک فرد اگر چه دارای 
شرح صدر باشد. کافی از برای فهم یک سوره مبارکه نمی باشد و خبر روح افزای 
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«لو شتت آن آوقر سبعین بعیرامن تفسیر أم القرآن (فامة الکتاب) لفعلت» دلالت 
صریح دارد که آیات قرآنیه به حسب باطن مراتبی دارد که به آحدیت ذاتیه ختم 
می شود. البته آنچه را که علی مرتضی لو در اطراف حقایق مستور از فهم 
غیربالغان به مقام ولایت کلیه» بیان می فرمودند » برای قلوب صافیه و صاحدلان 
جدید بود . 

ما طلاب این عصر. به تفسیر و احادیث وارد در اعتقادیات آن طور که باید 
به نظر جد نمی گيریم قرآن و ادعیه را برای ثواب قرائت می کنیم و اظهار مطالبی 
از قبیل این کلام که قاعدهٌ «الشیء مالم یجب لم یوجد» در افاعیل خداوند جاری 
مقامی که باشند» توحید صفاتی و داتی را هم درست نفهمیده اند و به تقلید یا 
به دلیل نقلی اکتفا کرده اند . برخی اصلاً فاقد تمیز بین مجرد و مادی می باشند و از 
عهدهُ فهم یکی از دلایل تجرد نفس برمی آیند . 

قرآن و حدیث زبان خاص خود را دارند قرآن تنزیل نام دارد و مبداً نزول 
خداوند است؛ فهم این کتاب مبتنی بر لس و قرب به حق است و با راز و نیاز با 
خدا باید به لسان او آشناشد . اين که امام صادق ل3 می فرماید : «ٍن‌الله تجلی فی 
کلامه ولکن لاتبصرون» آن حضرت حق را متجلی در این الفاظ می دید . مابا 
صمت دات است و قائل از حیث جهت صفتی با عالم فرق ندارد و دلایل و شواهد 
زیادی در اخبار اهل بیت بر این معنا موجود است» ولی جمعی به تبع معتزله حق 
را از آن جهت متکلم دانسته اند که ایجاد اصوات در اجسام می نماید . 

مرحوم میرزای اصفهانی بعد از کلام مذکور» فر موده اند : «ومن کان عارفاً 
بسياسة اخلفاء یظهر له کالشمس آن العلة في تر جمة الفلسفة اليونانية وترویج مذهب 
الصوفية اللأخودذین من الیونان ما کانت الا السياسة لغالبة علوم آهل البیت ها 
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در دیباچه کتاب کافی مرحوم کلینی هرگز نفرموده است که چون مردم توجه 
به فلسفه و عرفان داشتند و خلفا برای بستن بیوت اهل بیت 963 فلسفه را 
ترویج کردند و ما اخبار اهل بیت را برای معارضه یا جواب فلاسفه در این کتاب 
تدوین کردیم ؛ بلکه تعریض به علمای عامه دارند که به عقول ضعیف خود در فهم 
کتاب اعتماد کردند و در نتیجه مسلک اعتزال و تفویض و مرام جبر و الحاد تشبیه 
که در کلیهٌ مسائل اعتقادی از جمله اخلاقیات تأثیر بارز دارد» و بیغمبر 22 خطر 
آن را اعلام فرمود: «القدري مجوس هذه‌الامة» بر دو طایفه صادق است ؛ در 
مدارس جای آیات بینات و اخبار ائمه را گرفت و در فروع به قیاس و استحسان و 
دخیل دادن عقل در احکام فرعی تعبدی» عمل کردند . . ائمه 1828 خطر این روش را 
گوش زد نموده اند : «لاتقس وأول من قاس [بلیس». صدوق نیز در اول کتاب خود 
می فرماید : چون مخالفان» مارا به مذهب جبریه متهم کرده اند اين کتاب را 
تألیف کرده ام . قال : «ان الذي دعانی ٍلی تالیف كتابي هذاء آني وجدت قوماً 
من امخالفین لنا» ینسبون عصابتنا الی القول بالتشبیه" واجبر لا وجدوافي کتبهم من 





۱ .این که برحی از درازنویس های پی اطلاع از تاریخ پید! یش یش مرام جبر و مسلک اعتزال؛ علل موهومی 
برای پیدایش تفویض و جبر جستجو کرده اند بیراهه رفته اند. مجبره از آیات و روایاتی که پیدایش 
آنچه که در نظام وجود تحقق می پذیرد» معلول یا مبتنی بر مشیت و اراد حق دانسته» به جبر محض 
گرایش بیدا کرده اند؛ درحالی که فعل مبتنی بر اراده و علم و غایت منشاً تعلق اراده» فعل اختیاری 
است اگر چه اراده و علم و قدرت و اختیار فاعل؛ معلول و ظل اراده و قدرت و اختیار مبداًهستی 
می‌باشد . مفوّضه به آیات و روایات ناظر به تفویض و ترتب جزاء ثواب و عقاب بر فعل صادر از 
فواعل دارای اختیار» تمسک کرده اند و دلیل عقلی دو طرف دعوا. جهت اثبات مسلک خود و نفی 
طریق دیگر در اطراف همان آیات و روایات مبتنی بر اخذ ظواهر غیرقطعیه و توأم با تدلیس مغالطی 
است . اشاعره خبال کرده اند توحید فعلی مبتنی بر نفی فواعل امکانی و استناد همه چیز بر 
واجب الوجود می‌باشد و مفوضه برای تصحیح وجود اختیار در عبد و ترتب مواخذه و ابتنای بعث 
رسل وانزال کتب سماویه بر اختیار» توحبد فعلی را یک سره انکار و در کتب خود به آیات و روایات 
استدلال کرده اند . انکار حسن و قبح عقلی نیز ناشی از ضیق خناق و جهت فرار از واقعیات است و 
لذا به ندرت دلایل و استدلالات قطعی در مطالب طرفین دیده‌ می شود. این مطلب نیز قابل توجه 
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الأخبار التي جهلوا تفسیرها ولم یعرفوا معانیها و وضعوها في غیرموضعها ولم یقابلوا 
بالفاظها آلفاظ القرآن» فقبحوا بذلك عند امهال صورة مذهبنا ولبسواعلیهم طریقنا 
وصدوا الناس عن دین الله وحملوهم علی جحود حجج الله ی 

نه ثقَة الاسلام کلینی و نه عروةالاسلام صدوق» به آنچه که مرحوم مجلسی و 


سین 


مرحوم آقا میرزا مهدی تصریح کرده اند» کوچک ترین اشاره ای نفرموده اند . آنان 
بسیار دقیق و حساب شده مشی فرموده اند» ولی اين آقایان برای تعمیه» نام مبارك 
آنها را ذکر کردند . در روایات ما مسلک مجبره و معتزله در حد تساوی مطعون و 
هر دو مذهب مخالف صریح عقل است . عجب ان که هر دو فرقه به کتاب و سنت 
استدلال کرده اند و عدلیه بودن معتزله همم بسیار سست است و مشایخ اعتزال از 
عهدهٌ جمع بین توحید فعلی و اختیار عباد در افاعیل خود برنیامده اند . 


است که جمع بین توحید فعلی و نفی شرك و اعتقاد به اختیار و ترتب افاعیل بر فواعل امکانیه-اعم از 
خیرات و شرور-در نهایت غموض و از مسائل صعبهٌ علم الهی است . 
«قل کل من عندالله فما لهزلاء القوم لایکادون یفقهون حدیثا ما اصابك من حسنة فمن الله وما اصابك 
من سية فمن نفسك»؛ بعضی گفته اند به لحاظ ماهیت امکانیه ممکن» هر چه هست جبر و بنابر 
ملاحظهٌ وجود خاص. اختیار صرف است . ولی باید این کلام را تصحیح نمود به این که حقیقت 
وجود عین علم و قدرت و اختیار است؛ ناچار علم و اراده و قدرت و اختیار در کافهٌ موجودات 
از جملهُ طبایع امکانیه که احکام عامهُ وجود در آنها ظهور ندارد. ساری است و اختیار مطلقةً حق در 
همه جا مظهر دارد» ولی اختیار ظلی و تبعی که «در عین اختیار» مرا اختیار نیست» فعل صادر از عبد 
و مستند به اختیار عبد» عین فعل صادر از حق و مستند به اختیار حق است و افاعیل همه اشیا به وجه 
اطلاق مستند به اراد حق است و به وجه تقیید حقیقتاً نه مجاز؛ مستند به فواعل مقیدهٌ جزییه است و 
اراده و اختیار اطلاقی حق نافذ و ساری در همه معالیل است و تنبعث من |رادته اْطلقة ارادات و 
اختیارات وأنه -تعالی-عال في دنوه ودان في علوه . 
عدم تدرّب در علم الهی موجب حیرت جمعی گردیده است و غیرمتدربین طراً در ورطهُ هولناك 
اعتزال واقع شدند . برای بحث تفصیلی در این عویصه مانند دیگر عویصات مراجعه شود به الهیات 
اسفار شیخنا وسیدنا في العارف الالهية» کاشف رموز احادیث الامامية واحق آن التحقیق في الباحث 
الربوبية بالادلة العقلية والآرب الذوقية نما هو حقه في الدورة الاسلامية پیش رویت دگران صورت بر 


دیوارند» . 


۲ نقدی بر «تهافت الفلاسفه» غزالی 


اشاعره نیز به همین درد مبتلا هستند و هردو فرقه قدری امت مرحومه اند . 
و حضرت رسول 286 خطر آنها را اعلام فرموده است . 

توق گنوی با معت لهسرو کار داعخه ستاو مه له این فا ان او فعه 
هرجا که بحث در توحید افعالی به‌میان آمده است» جبر فهمیدهاند و از اختیار 
عباد» اختیار استقلالی محض در ذهن خود ترسیم کرده اند» غافل از آن که در 
حقایق امکانیه استقلال محض در افعال» منافی توحید افعالی است و کلام 
جانفزای «لاجبر ولا تفویض بل آمر بین الامرین» علی مرتضی 5 را نتوانسته اند 
درك کنند و اوحدی از افاضل در هر عصری معنای توحید افعالی را منافی جبر 
ندانسته است و محقق در مسلک اهل بیت» کسی است که بین توحید فعلی و 
اختیار جمع نماید . 

حکمای اسلامی نیز کل جبر و تفویض را مسلک الحادی می دانند و در توحید 
ذاتی و صفاتی و افعالی موافق مرام اهل بیت 128 می باشند . 

این که مرحوم آقا میرزا مهدی فرموده‌اند» خلفا بدون شک وشبهه» جدابدون 
چون و چرا» دستور ترجمه کتب طبی و ریاضی و طبیعی و موسیقی و الهی را برای 
آن صادر کرده اند که در خانهٌ اهل بیت را ببندند» باید توجه می داشتند که هم آوازی 
دارند با غزالی که او نیز از این جهت فلسفه را خطری عظیم برای اصل اسلام 
می‌داند و به گمان او فلسفه اسلام را تحت الشعاع خود قرار داده بود؛ و لین ان 
گفته» کذب است و حکمای اسلام نیز مسلمان و مومن به‌وحی و رسالتند. 

اسلام را حکام تابع هوا وهوس مورد تهدید قراردادند و آن را ابزار و وسیلة 
خوبی جهت نفوذ و توسعهٌ مطامع لعنتی خود پنداشتند و در حقیقت اسلام از 
داخل صدمه اساسی دیده است و غزالی خود در اختیار این حکومت قرار داشت . 
واهمهٌ او از فلسفه از آن جهت او را واداربه چنان کاری کرد که مسلک شیخ اشعری 
را تهدید می کرد؛ چه آن که اگر کسی اشارات ابن سینا را نزد استاد قرائت می کرد 
در صورت خحصم آشتی ناپذیر معتزله و اشاعره ظاهر می شد . مخالفت مطلق 
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با عقل و تعبیرات زشت از ارباب تحقیق مخالف روش اسلام است . 
زخحار زار تعلق» کشیده دامان باش 
به‌هرچه م یکشدت دل ا زآن گریزان باش 
در این دو هفته که چون گل در این گلستانی 
گشاده روی تر از راز می‌پرستان باش 
درون خانه خود ه رگدا شهنشاهست 
قدم برون منه از حد خویش» سلطان باش 
تمیز نیک و بدروزگار» کار تونیست 
چو چش مآینه » در خوب و زشت حیران باش 
زبلبلان خوشالحان این چمن صائب 
مرید زمزمء حافظ وش الحان باش 
گفتن و نوشتن این قبیل از مطالب -شهدالله- به هیچ اصلی از اصول مبتنی 
نیست» جز این که عده‌ای از مردم مبتلا به فقر علمی را گمراه و بدبین به جماعتی 
کند که عمر خود را وقف علم کردند و برای قوم خود افتخارات جاویدان آفریدند 
و پارا فراتر از محیط زندگی خود گذاشتند و در تارك تاریخ مانند الماس 
می درخشند » فایدهٌ دیگری ندارد جز این که جمعی را دشمن علم و فضایل و مبتلا 
به جهل مرکب نماید . 
این که ایشان فرمودند : (حکما خیال کرده اند فهم مرادات کتاب و سنت توقف 
دارد بر تعلم علوم یونانیه و این صحیح نیست لان حمل آلفاظ الکتاب والسنة 
علی العاني الااصطلاحية وتوقف هداية البشر علی تعلمها بعد جهل عامة الامة بتلك 
الاصطلاحات لا قلیلاً منهم مساوق روج کلام الله ورسوله عن طریقة العقلاء 
واحالتهم الی من یعلم الفلسفة ... نقض غرض البعثة وهدم آثار النبوة وهو ظلم 
دونه السیف والسنان» . کجا عامهُ امت مأمورند به فهم حقایق کتاب و سنت تا آن که 
کسی او را به حکما ارجاع بدهد تا از رجوع آنها به حکما چنان مصیبتی به اسلام 
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واردآید که : «دونه القنبلة الذرة»» چه مردم بدبختی بودند آن خلفا که هر جنایتی در 
عالم وجود بیدا کند به گردن آنها می افتد و هر کسی عذر می‌آورد که اگر خلافت 
غصب نشده‌بود» من مخالف اوامر الهی عمل نمی کردم . 

اصطلاح علمی چه ربطی به این حرف‌ها دارد . هر علمی اصطلاحاتی دارد و 
فلسفه نیز اصطلاحات خاص خود را دارد . اتفاقاً اکثر اصطلاحات فلسفی در 
کتاب و سنت دیده می شود مانند نفس» عقل» روح» قلب. واحد احد 
وحدت» کثرت. اول ما صدریا اول ما خلق الله» مثال» برزخ و ... عجبا که در 
اصطلاح علمی چه بسا الفاظ حاکی از برخی از معانی پیدا نمی شود و در 
قرآن کریم و اخبار می توان به آن دست یافت» مانند قلب از لطایف سبع و روح نه 
به معنای تجرد خاص ارواح» بلکه روح بعد از قلب بالغ به مقام مشاهده و 
مکاشفه . علاوه بر این مگر همه امت مأمور به فهم حقایق کتاب و اخبارند؟ 

این حرف مرحوم آقامیرزا مهدی شبیه حرف مرحوم مجلسی است که 
ون گنت پر حدوث زمانی عالم اجماع امت منعقد شده است» چه امتی؟ کدام 
ملتی به اقسام حدوث عالم است که تقسیم کند حدوث را به زمانی و ذاتی و 
دهری . ما عبارات مرحوم مجلسی را در بیان حدوث داتی از موارد متعدد نقل 
می کنيم . خود آو توجه ندارد که حدوث داتی چیست و کلام رئیس (المکن من 
ذاته لیس ومن علته ایس » چه معنا دارد و عدم مجامع با وجود معلول در کجا 
آرمیده است» امت چه خبری از حدوث زمانی و ذاتی و تقدم سرمدی و دهری 
دارد؟ همان بهتر که نمی داند . کثیری از موارد احادیث و اخبار را خواص هم 
به زور می فهمند و اکثر مفسرین در فهم بسیاری از آیات قرآنیه حیرانند و نمی فهمند 
آیات ناظر به تنزیه اختصاص به چه مقامی دارد» آیا در غیب ذات و غیب مغیب 


تشبیه و تنزیه متصور است؟ ۰ آیاتی نظیر «هوالسمیع الصیر" " مفید تنزیه یا تشبیه 


۱ اسراء (۱۷) آيهُ ۱ + غافر (۴۰) آیات ۲۰ و ۵۶؛ شوری (۴۲) آیهُ ۱۱ . 
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و یا تشبیه در عین تنزیه و یا ناظر به چیزی دیگر است . 
وقتی شخص صاحب داعیه بگوید رزق اختصاص به حیوان دارد و کريمة 


نت اس فد ۵ سس سرت ۵ ۶ 5 سهٍ 


۱ تحسین الذین تلوافی مبیل اللّهِ... بل آحیاء عند ربهم یرون » دلالت بر بقای ارواح 
بعد از فنای اجساد نمی کند» کجا امت را احاله داده اند بر فهم این قبیل از مطالب ؛ 
اگرچه از یه مذکور عوام بقا می‌فهمند ولی این داعیان فکر می‌کنند که رزق 
اختصاص به حیوان دارد و عجبا که اصرار دارند اغذیه و اطعمه و اشربه و البسه و 
امکنه در قبامت» همان شراب و طعام و غذا و لباس و مکان و زمان دنیوی است. 

از مصایب اهل بیت 18 اشخاص غیرمتضلعند که برای فهم احادیثی که برحی 
از آن احادیث چه بسا عریف ماهری را سر گردان کند . تحریر مطالب بی اساس و 
استناد آن به کتاب و سنت محاربه با معارف اسلامی به شمار می رود و احیای 
بافته های اهمل حدیث از عامه و ارتزاق از شجرهٌ زقوم قائلان به فنای انسان بعد از 
مرگ و تصدیق جواز اعادهُ معدوم با مبانی ائمه چه ارتباطی دارد؟ 

مرحوم میرزای اصفهانی گمان کرده اند که احادیث و آیات مربوط به اصول و 
عقاید راباید به دست جارچی‌داد که به مت حاضر در صحنه ابلاغ کند تا معلوم شود 
یه کریمه «هوالاول والاخرُ وله الط » چه معنا دارد. در حالی که دیدیم مرحوم 
مجلسی از اولیت» اولیت زمانی فهمیده است انگار باید حق منزه از صفات اجسام 
و لوازم ماده و مقدار و مبرا از جهات عدمی چون ماهیت و معرا از حد عدمی لازم 
مشیت فعلیه و مقدس از تعین و قید از جمله قید اطلاق را در قطعهٌ آخر زمان ممتد 
سیال جستجو کرد . اگر اولیت حق» این قسم معنا شود وای به آخریت آن . 

موذنی در مأذنه فریاد زده بود : یا آول الاولین ویا آسفل السافلین ! مگر این همه 
اصطلاحات کلامی و تفسیری و فقهی و اصولی هر کدام در کتاب و سنت» 


۱ آل عمران(۳) آيه ۱۶۹ . 
۲ . حدید (۵۷) آیهٌ ۳. 


۶ نقدی بر «تهافت الفلاسفه» غزالی 


فهرست خاص دارد؟ «ماه در بالاست نه در آب جوی؟ . 

اگر کسی در باب اصول و عقاید» اصطلاح خاصی را که ارباب تفکر با آن 
سرو کار دارند و این اصطلاحات به مرور زمان پیدا شده است به کار بگیرد» در 
حالی که کثیری از این اصطلاحات در کتاب و سنت مأخذ دارد» آیا اساس اسلام 
را منهدم کرده است؟ 

همین ساعت که بنده این مطالب را می نویسم. به عیان لمس می کنم که حقایق 
دینی با کمال قدرت وصولت در جای خود استوار است و مبانی و قواعد فلسفی و 
مبانی عرفانی که بدون شک مأخودذ از اسلام است- در قبضه قوهُ قاهره دین قرار 
گرفته است و اساطین فلسفه و عرفان همه فرزند اسلامند. حقیقت دین 
به حصوص اسلام تشیع ابعاد مختلف دارد که باید آن را در افکار فقها و مجتهدین 
عظام و متألهان کرام و عرفای عالی مقام و اساتید بزرگ علم اخلاق به روش 
مختلف جستجو کرد با قبول این حقیقت که عصمت و مصونیت از لغزش 
احتصاص به صاحب ولایت کلیه دارد . 

راجع به‌مهدی موعود و قاثم آل محمد -علیه وعلیهم السلام- برخی نقل 
کرده اند : «يأتی بشرع جدیدا » این مسلم است که در اصول» یعنی علم به مبدا 
و معاد و مسائل مربوط به این دو اصل و اخلاق» همه شرایع الهیه به یک زبان 
سخن گفته اند و شریعت اسلام طبعاً کامل تر است . 

دیگر آن که » آنچه بر اين عالم ناسوت بر مواد و استعدادات و نفوس مستعده از 
غیب ذات مبداً هستی نازل می شود جدید و حدیث است. از جمله علوم الهیه که 
بر نفوس انسان‌ها از خزاین اسمای الهیه نازل می گردد و کار خداوند اظهار 
مخفیات از امور است: «بل هم فی لبّس من خلّق جدید ۰0 «کُل یوم هو فی شأن» 


۱ و (۵۰) آیهٌ ۱۵ . 
۲ . رحمن (۵۵) اي ۲۹ . 


و قدیم الاحسان هیچ مستحق فیضی را محروم نمی کند همه اختراعات و 
کشفیات جدید محیر العقول از علوم پزشکی و صنایع که با شتاب در حرکت است 
و منظم در عالم ما تغیر و تبدل محسوس به وجود می آورد» داخل در حکم «کل یوم 
هو فی شأن» است و باب رحمت خداوند مفتوح و بندگان خداوند باید غیرت کنند 
و در خود استعداد پذیرش تجلیات حق به اسم علیم را فراهم کنند و خود را سرگرم 
موجبات تضییع عمر و اوهام و رجوع به قهقرا ننمایند و از خداوند فقط رزق 
ظاهری نخواهند و به طرف ارزاق معنوی نیز رو آورند. کثیری از احکام عقلی و 
نقلی در اسلام در شرایع سماويةُ قبل از اسلام سابقه دارد و قدیم به شمار می رود 
ولی هميشه زنده است و کهنه نمی شود . 

در قصص قرآن حقایق سابقه داری مذکور است که عبرت آمیز می باشد . 
از جمله قصهُ طوفان نوح و ساختن کشتی و جادادن انسان‌ها و حیوانات از برای 
بقای نسل . ۱ 

صاحب الزمان 3 امر جدیدی نمی آورند و مآمور تبلیغ شریعت اسلام و 
اجرای احکامند و چون خلافت آن حضرت مانند دیگر امه معصومین 8 از 
خداوند بدون واسطه می باشد» لقوله 296 : «ان لله خليفة یملاالارض قسطاً 
وعدلاً ...») «واٍن رسول الله 202 آضاف خلافته لی الله لا (لی نفسه لیفهم من 
یفهم» به تمام شریعت محمدی احاطهٌ حضوری دارد وانه یجعل الاحکام اتختلفة في 
کل مساألة حکماً واحداً کما کان في زمان رسول الله 8 . 

ثز اه دک فا دلیل دز کت امه وا طه یره اس تدای انار 
علمای اسلام از جمله ابن عربی و قونوی و شارح محقق فصوص. کمال الدین 
عبدالرزاق وتلمیذ او قیصری به آنچه ذکر شد تصریح کرده اند وابن عربی 
گفته است : 

ذا دار الزمان علسی حروف بب‌سم‌الله فالهدي قاما 

ویظهر با خحطیم عقیب صوم آلا فافرآه من عندي سلاما 
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اي تسلیمی بأنه خاتم الاولیاء والا قرار باني واقع تحت حکم اسمه السلام . (سخن 
را روی با صاحبدلان است) به مدلول «اول ما خلق نوری وکنت نبیاً وآدم بین الاء 
والطین ونحن السابقون ال خرون وآنا آول الانبیاء خلقاً وآخرهم بعثا» » نبوت حضرت 
ختمی مرتبت ازلی است کما این که ولایت عترت ازلی است و مراد از نبوت » 
نبوت تعریفی است وهو باب ال بواب لوساطته. 

قال الشیخ البارع الغزالي في کتاب مضنون الصغیر (ط قاهره ۱۳۱۶ق) في 
جواب هذه الاسثلة: «ٍن کان الارواح حادثة مم الاجساد» فما معنی قوله 48 : 
«خلق الله الثرواح قبل الاجساد بالفي عام»؟ فما معنی قوله : «آنا آول الانبیاء خلقا 
وآخرهم بعش»؟ وقوله: «کنت نبیاً وآدم بین الاء والطین»؟ «لیس هذا دلیلا علی 
قدم الروح بل یدل علی حدوثه وکونه مخلوقاً. نعم رجا یدل بظاهره علی تقدم وجوده 
علی اجحسد (روح اگر به وجودی روحانی و تجردی در عالم ملکوت تحقق 
داشته باشد» قدیم زمانی می باشد» نه حادث زمانی و حال آن که نفس از آن جهت 
که نفس است. نوع آن متکثر به افراد کثیره است و تکثر از ناحيه ماده حاصل 
می‌ شود و مجرد مقدم بر عالم ماده نوع آن منحصر به فرد است و هر مخلوقی 
حادث است نه به حدوث زمانی خاص مادیات) فأمر الظواهر هین فان تأویلها عکن 
والبرهان القاطع لایدرا بالظواهر . » 

غزالی در جواب سوال مذکور گفته است : مراد او از ارواح ملاتکه واقع در 
سلسلهٌ طولیه است و استدلال کرده است به «مامنا الا وله مقام معلوم»» مراد از 
مقام را تقدم ملائکه واسطهٌ فیض بر ملائکه متأخر از ملک سابق بر خود 
دانسته است که هر ملکی موّخر از علت خود و مقدم بر معلول خود است . او این 
مطلب را از حکما گرفته است که عقول طولیه را مجرد صرف و نوع هر عقلی 
منحصر به فرد است» ولی !سم عقل را نمی برد و نمی گوید ما در تهافت نفهمیده 
قدیم زمانی را انکار و قائلان آن را تکفیر کردیم. این عمل از بعضی از فردم 
مدرسه بعید نیست ولی از شیخ غزالی که مدعی است به بیخ علم رسیده است 
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سس مت 

اما حمل تقدم ارواح بر عقول طولیه و اجساد بر عالم ماده و اجسام درست 
نیست و روایاتی موجود است که به ضرس قاطع این حمل را ابطال می کند : 

(الارواح جنود مجندة ما تعارف منها ائتلف وماتناکر منها اختلف»» حل عویصه از 
این قرار است که ارواح دارای وجودی در مادهٌ بدنی و وجودی متکثر الافراد در 
عالم برزخ نزولی و دارای حقیقتی به وجودی ضمنی و تبعی در مبادی عالیه و علم 
حق در مرتبه واحدیت به وجود فدری» یعنی قدر اول و وجودی در مرتبهُ علم 
اجمالی و احدیت و وجودی استجنانی در غیب ذات و نیز دارای وجودی بعد از 
عالم اجسام و ماده در مثال صعودی و عقول لاحقه است . ۱ 

در دوران اسلامی صدر الحکما این مطلب را مفصل تقریر کرده و در حقیقت 
تحقیق در این مطلب با دلایل قطعیه موافقاً للقواعد الذوقية مانند تحقیق در کثیری 
از مسائل اختصاص به این عارف و فیلسوف محقق دارد. او بسیاری از قواعد 
عرفانی را نیز محققانه با موازین عقلیه وفق داده است و در مبحث نفس اسفار و 
تعلیفات بر حکمه الاشرآق :ی مطلب را ادا نموده امتت, وللاتسان اطواز 
من الکون فی العوالم النازلة والصاعدة بوجودات جمعية وفرقية. 

اما آنچه را که شیخ غزالی در جواب حدیث «کنت نبیاً وآدم بین الاء ... وآنا ول 
الانبیاء خلقاً ... ؛ تقریر فرموده است» اگر چه بنا بر مبنای ارباب نظر از حکما و 
برخی از عرفا وجه صحت دارد که خلق را حمل بر معنای لغوی آن که تقدیر باشد 
نموده است . و حاصل آن که به حسب تقدیر و غایت و نهایت» حضرت ختمی 
مقام» اول الانبیاء است و این توجیه در حدیث «کنت نبیاً ...» و «نحن السابقون 
الا خرون» خالی از بشاعت نیست. غافل از آن که مراد از نبوت » نبوت تعریفی است 
نه تشریعی ؛ چه آن که نبی عع مخبر از ذات و صفات و افعال حق است و حضرت 
ختمی مرتبت به حسب تکوین و قوس نزولی مفتاح مفاتیح غیب و شهود است و 
انیت کیان کر تفر میدقت وی وو بات ما اهر ات و 
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تلویحات و اشاراتی لطیف در اين مقام وجود دارد . وماذکره آو اجابه بقوله : «لکن 
الغایات سابقة في التقدیر لاحقة في الوجود امخارجي» واستشهاده بقول احکماء : 
«آول الکفر آخر العمل» غیرمرضي عند انحققین من آرباب العرفان النظري والعملي 
وما بلغ عرفانه وتحقیقه ٍلی ما بلغت اٍلیه اذواق احمدیین» قال صدر التالهین : |ٍن الق 
باعتبار تعینه بالالوهية واحد وله مظهر واحد وهو اقيقة احمدية باعتبار مظهریته 
للاسم الاعظم وان اللاتكة من آبعاض وجوده وأشعات ذاته ولعاته واظلاله وقد آخبر 
عن لسان مرتبته بقوله : کنت نبیاً وآدم بين الاء والطین . وهذا القام له 256 بالااصالة 
ولاولیائه 18 بالورائة . تام الکلام یطلب من القصيدة الفارضية والاذواق الفراغانية . 
ویعبر عنه 298 بالانسان امحادث الازلي . 

ابن عربی از امیرالومنین به سرالانبیاء والاولیاء تعبیر کرده‌است » فهم این معنا 
بسیار غامض است که : «از شافعی میرسید امثال این مسائل» . 

آن مرحوم همانند اشاعره مناسبات بین فاعل و مدرك و مدرگ راامنکر و از 
ی ناسمه تس نس نا 
کسی که اعمال اختیاری را موجب قرب ندانسته» قلباً به جری عادت و اراده 
جزافیه قائل است و مریدهای او به واسطه تعالیم غلط او می گویند : غذا وآب ما را 
سیر نمی کند » خدا مارا سیر می کند که به جز به جری و عادت نمی تواند فائل شود 
که : «عادة الله جرت علی احراق النار وتبرید الاء والعمل والعلم لامدخلية لهما 
للقرب وکل ما یقع علی الکون من ترتب السیبات علی آسبابها» کلها تقع علی سبیل 
حری العادة والارادة اجزافية . «ومن لم یحعّل له وا ما له من ور .۷ 

۲ ۱ ۱ ۱ ۱ ۳ ۳ ۳ 
به اصالت ماهیت متفطن شده است و حقایق امکانی را لمات متراکمه بعضها 


فوق بعض تصور فرموده است. غافل از آن که به مشرب تحقیق» ماهیت نه نور 


۱ نور (۲۴) آیهُ ۴۰ . 
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است و نه ظطلمت» تابع صرف وجود است ؛ اگر وجودی در عالم ظلمات ماده 
تحقق یابد. ماهیت آن نیز طلمت و ماهیات متحقق در عالم ملکوت به تبم 
وجودات. انوار حقیقه اند . به اعتباری ظلمت عدم و وجود نور است» ولی انوار 
متماوت است . 

آیا روایت مبار که (آنا وعلي من نور واحد» دلالت دارد بر آن که مقام ذات آنها 
ظلمت صرف است؟ ! و به‌انوار عرضی که هرگز در ذات نبی و وصی -صلی الله 
علیهما وآلهما-رسوخ نمی کند بالعرض نورند . حضرت ختمی مقام فرمود : «اول 
ما خلق الله نوري . » 

یکی از اسمای کليه الهیه نور است و حق به اسم انور" متجلی در مظاهر 
وجودیه است و احکام نور بر همه اشیا مترتب است با حفظ تشکیک و تفاوت در 
مرأتب نور . 

آیات قرآنیه دلالت بر سریان حیات و علم و دیگر شوون وجود. در همه 
مراتب وجود دارد و همه اشیا به تفاوت السنه وجودیه حق را تحمید و تسبیح و 


برد و 01 


ها ی له ما في السموات وم فی الارض ». روایات عقل و جهل کتاب 
(کتاب و سنت» به منزلهة نور است ؛ اگر کسی چشم باطنی نداشته باشد و دوست 
علم حقیقی نباشد» مطلقاً شرع به حال اونافع نمی باشد . مطلبی در آخر کلام خود 
فرمود : «فٍن معرفته-تعالی- ولقائه نا یکون به-تعالی- لابغیره ولایکون تحت اختبار 
البشر وقدرته» . این کلام در نهایت ابهام است و در مباحث دیگر نیز همین مطلب را 
بیان کرده و به تقریر آن و بیان مقصود خود نبرداخته است . 

اگر مراد آن است که انسان از آن جا که متقوم به حق انست» به ادرالك بسیط و 


حصوری» مقوم وجود خود وقیوم ممکنات را درك می کند و از آن جا که حق 





۱ جمعه (۶۲) ايهُ ۱ ؛ تخابن (۶۴) آیهُ ۱. 
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به‌ مقتضای قرب وریدی و تولیه «تحن فرب الیه من حبل الورید » «ولکل وجهةٌ 
هو مولیها " نزدیک تر از ما به ماست و بعد خود را درك می کند و مدرك به علم 
بسیط جهت تقوم انسان به حق است نه تمام هویت حق؛ در این صورت این علم 
مانند علم شیء به ذات خود است و به اختیار عبد نمی باشد . 

این کلام در همه موجودات جاری است » ولی آن مرحوم چون علم و قدرت و 
اراده را از ذات انسان و نفس او که موجودی متمشل به صورت شبحی مظلم 
الذات است نفی نمود» نمی تواند توحید فطری را که بر آن اساس خلقت مبتنی 
اشتت هد کنل: علم نفس به ذات خود را از آن جا که نفس بالذات مظلم و عاری از 
شعور و ادراك است» صریحاً انکار کرد و جمع کرده است بین صورت شبحی و 
حقیقت متمثل مظلم الذات معرا از 5افهٌ صفات از جمله علم به دات و چنین 
مسلکی در نفس انسانی اختصاص به آن مرحوم دارد که «لم یقل به آحد) . 

مردی نحوی به فرزندش گفت : پسر جان» «کل فاعل منصوب؟. نترس 
بالاخره در این دنیای بهناور غریب نمی مانی؟ 

اما روية احق بحقائق الایمان شأن کمل از انبیا و اولیاست که حق رابه حق 
مشاهده می کنند و این معنا نیز از ایشان که ظهور النفس لدي النفس وعلم النفس 
بذاته را منکرند از مقولهٌ مکاشفات خاص کمل از اولیا نباید سخن بگوید» مطلب 
را از اهل آن گرفته اند و در جای خود مصرف نکرده اند . 

امیر ارباب توحید خالص مبرا از شوایب فرمود : «عرفني الله نفسه فعرفته» و نیز 
فرمود: «اعرفوا الله بالله والرسول بالرسالة وآولوا الامر بالعروف والعدل 
والاحسان». آن حضرت حق را در جمیع مراتب وجودی مشاهده می کرد و 
می فرمود : اعرفت ربي بربي؟ . رسیدن به این مقام دارای مقدمات اختیاری است» 





۱ ق (۵۰) ايةٌ ۱۶ . 
۲ بقره (۲) ای ۱۴۸ . 


نگاهی گذرا به پژوهش های غیرعلمی / ۳۳۳ 


چود این شهود غیر از ادراك حق به علم بسیط است که همه اشیا از آن سهم دارند و 
کفر و ایمان مترتب بر علم به علم است . شهود خاص محمدیون 1 شهودی 
به شهود حق و مشاهد؛ حق به بصر حق و مشهود کلام حق و سمع کلام حق 
به لسان حق » چه آن که در اين مقام اراده و سمع و بصر و قدرت عبد مستهلک در 
صفات الهیه است که : «علي آذن الله الواعية ویدالله الباسطة وعین الله الناظرة ... » 
بعد فرموده اند : «فانتظر ما اتلو عليك» . 

در ابواب الهدی (ص۸) تصریح کرده است که در کتاب و سنت محققاً نفس 
مادی و غیر مجرد است و بر این اصل بنا نهاده است بطلان علوم نظری و حصولی 
را که نفس به کلی معرا از انوار قدسیه است؛ ناچار کسب معرفت از طریق برهان و 
ترتیب مور معلومهة للتادی ٍلی آمر مجهول. غلط و مکاشفات مدعیان کشف و 
شهود نیز چون مبتنی بر تجرد نفس است باطل است. «فاحکماء یزعمون آنه لکان 
امتناع العلم اخضوري واخصولي به-تعالی-یکون معرفته هفهومه البديهي التصور 
وهو معرفته بوجه والعرفاء یزعمون الفناء فیه بالتجرید وهذا الزعم منهم مبنی علی تجرد 
النفس الْناطقة وآنها احي العاقل بذاتها ...» . 

برای انسان از جمله انسان کامل ختمی محمدی واسطه در فیض و محیط بر 
ملکوت. حیات ضعیف نظیر حیات نیز قائل نیست . بنده قسمت‌هایی از این اثر را 
صوناً لعقاید اهل التوحید والولاية عن الزلات » نقل و مورد تحقیق قرار می‌دهم . 
والله یقول احق ویهدی السبیل -اعاذنا الله من الضلالةوالخواية . 

اما این که فرمودند : نفس انسانی از آن جهت که مظلم الذات است فاقد نور 
خارجی است ؛ یعنی مادی صرف منغمر در ماده است و نور» شعور علم عقل » 
فهم » حیات» قدرت ومشیت به کلی خارج از صمیم جوهر ذات نفسند واين انوار 
شعور و عقل و فهم و حیات و قدرت ومشیت ملک طلق خداوند است و ... انگار 
نس انسانی مظلم الذات ملک خداوند نیست و ذات نفس چون مظلم است؛ این 
انوار در حاق ذات آن رسوخ نمی کند و تحصیل علم و قدرت و شعور تحت قدرت 
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نفس نمی باشد و خداوند دم به دم این انوار را افاضه می‌نماید» بدون آن که ذات 
تفس که از سنخ ظلمات است. این انوار را قبول کند؛ چه آن که اجسام منخمر در 
ظلمات طبع قبول نور معنوی نمی نماید و نور حسی به سطوح اجسام می تابد . 

نفس انسانی جوهر حی و زنده است و حی تعریف شده است به دراك فعال و 
شعور و ادراك ذاتی نفس ؛ و حیوان نیز به اعتبار حیات داتی» ذات خود را به علم 
بسیط درك می کند و غافل از ذات خود نیست وگرنه از منافیات وجود خود 
رو گردان و به موجبات حفظ و بقای خود» رونمی آورد تا چه رسد به انسان بالفعل 
که باید به حسب صمیم ذات و صریح وجود از ماده و مقدار مجرد باشد و اول 
فطرت انسان آخر فطرت حیوان است و اگر دارای تجرد عقلانی نباشد حیوان 
بالفعل و انسان بالقوه است . 

خروج انسان از عالم حیوان بدون حرکت و تکامل ذاتی تحقق نمی یابد و اگر 
جوهر ذات انسان ظلمت صرف و مادی محض باشد و مستعد از برای خروج؛ 
نتواند از تدگنای این ظلمت صرف و مادی خارج شود و تحول ذاتی بپذیرد 
به عالم نور وارد نمی شود با آن که خدا می گوید : له وی لین آمُوا یرهم من 
لمات الی اور ... » ظلمت دارای مراتبی است و برای نفوس انسانی تبعات 
حاصل از نفس اماره. حجب ظلمانی محسوب می شود و خروج از این حجب 
ظلمانی باید با اعمال اختیاری از قبیل تعلم و اعمال حسنه و مقربات حاصل شود و 
اگر نفس در ظلمات خاص نفس باقی بماند و حرکتی در ذات آن حاصل نشود و 
به مقام عقل منور به نورایمان و اعمال صالحه و تخلیة از رذایل و تحلیه به فضایل 
اخلاق و عبادات موجب قرب از مقام عقل منور به نور ایمان به مقام حقيقة الایمان 
نرسد» نمی تواند حق را به حقيقة الایمان به شهود قلبی مشاهده نماید و متحقق 
به مقام عبودیت شود که : «کنهها الربوبیة» . انسان با اختیار و عنایت حق 





۱ بقره (۲) ای ۲۵۷ . 


نگاهی گذرا به پژوهش های غیرعلمی / ۳۳۸۵ 


به اعلا درجات ایمان می رسد و از ناحیهٌ تحول ذات و احوال به اعلا درجات ایقان 
و قرب و به حیات ثانویه مبدل می گردد . 

نفس باید به حرکت جبلی و ذاتی توأم با عمل و علم از اين عالم خاکی به عالم 
ربوبی سفر کند . این سفر که مبدیی دارد و منتهایی و خط سیری» صراط محمدی 
و علوی نام دارد و توش4 آن اعتقاد به توحید و معرفت ربوبی و اعتقاد به نبوت و 
عشق به ولایت و تقوا و خلوص است و قبلهٌ توجه آن حق و راهنمای آن نور 
ولایت است . مجموع آنچه ذکر شد شرایط توفیق و علل وصول به عالم قدس و 
یل به‌مقام حقیقت یمان لازم قلب مظهر تجلیات و جذبات الهیه است . حق در 
انسان استعداد تحرلك و سیر را قرار داده است و او راهنمای حقیقی و کشش او 
موجب قرب است و سیر در عالم انوار به نور الهی می‌باشد» ۱ 
به ظلمت خود باقی بماند و با حفظ ظلمت ذاتیه بخواهد از موانع راه عبور نماید که 
این خود جمع میان نقیضین است . 

آنچه در این بخش ذکر می شود قهرا با عقاید اشخاصی ناموافق است؛ بدون 
شک باید عدم موافقت با دلیل بیان شود و در عالم غیر از نفوس کاملة صاحب مقام 
عصمت و ولایت» احدی شرعاً و عقلاً حق ندارد مدعی شود که من هر چه 
می گویم حق مطلق است و بدون چون و چرا باید پذیرفته شود و مقام غیرمسول 
وجود ندارد که بگوید : «آنا ولاغيري» . افراد متفکر در علوم اشتباهات بسیار 
بزرگی مرتکب شده‌اند و تحمیل عقیده» خود گناهی نابخشودنی است؛ ولی 
قضیه به این سستی نیست که هر کس که در اولیات علمی وارد نیست. قاطعانه 
مطالبی بی اساس بیان کند و به ضرس قاطع آن را از ائمه 148 بداند . 

بیغمیر ما 292 بارها فرمود: (لقد ادبني ربي سبعین مرة» همه احتیاج به مذکر 
" دارند. ما در این نوشتارمطالبی را مورد بحث قرار می دهیم که جزء اصول و عقاید 
است و باید برپایه برهان و نصوص کتاب و متواترات از نصوص سنت مورد 
تحقیق قرار گیرد . 


۸/۶ نقدی بر «تهافت الفلاسعه» غزالی 


مگر امکان دارد کسی به کلی دلایل عقلی و حجیت عقل را انکار کند و علت 
عدم حجیت را آن بداند که براهین عقلی باطل است ؛ چون مبتنی بر تجرد نهس 
است . ارباب استدلال از معلومات پی به مجهولات می برند » شق سوم ندارد که 
ناجار باید از مجهولات بی به معلومات برد و در مقام تجرد نهس » به عنوان «الروح 
کالریح» تمسک کرد و بدون بحث و تحقیق و مطالب عرفا را هم غلط دانست که 
نفس را مجرد می دانند ؛ و جان کلام آن که» به‌هر حدیثی که دل بنده می خوآهد » 
خشک و بدون تجزیه و تحلیل مرسوم بین علما که آیا اين حدیث ظاهر است یا 
نص» ضعیف است يا قابل استدلال» جلو کیفیت استدلال را گرفت و کتابی بر 
همین اصل نوشت و در درس جمعی از اوایل العقول را جمع کرد و مطالبی 
بی اساس بر آنها تلقین نمود که : «ما رال با من سلطان " و جمعی مبتلا به 
تن اقا ری قیرط تن را رو تکار یمان بطق 
پرداخته خود نمود و به احدی ابقا نکرد . خحلاص4 کلام آن که» همه فائلان به تجرد 
نفس از فقها و ارباب اصول و ... مطالبشان بر آن گفته‌ها غلط است . جون ناچار 
همه استدلال به روش منطق کرده اند و براهین خودرا بر شکل اول‌مبتنی ساخته اند . 

این طریقه » طریق؛ ضاله است و مروج آن قطعاً مظهر اسم «يا مضل» است و 
بعد از این باید همه از معلومات پی به مجهولات ببرند که این حرف ها قدیم و قرآن 
نو اور است» جون حدیث به معنای تازه است و حکمت قدیم و باطل است در 
نتسجه همه قدما باطلند . 

ملاحظه فرمودند که خواست از طریق کلی ثابت کند که روش ارباب عقل 
مخالف مسلک ائمه است و نتوانست. و با تمویه گذشت و همفکری برای خود 
پیدا کرد و نام آن‌را غواص علوم اهل بیت نهاد . توحید قرآن» معاد قرآن» نبوت 
قرآن را مطالعه کنید که : «ما آنزل ال بها من سلّطان » . 





او۲ . نجم (۵۳) آیه ۲۳ . 


نگاهی گذرا به پژوهش های غیرعلمی / ۲۲۷ 


در مباحث بعد مولف ابواب الهدی سروته روایات را می زند وآن را به طرف 
مقصود خود سوق می دهد بدون آن که کوچک ترین تفسیری یا تجزیه و تحلیلی 
از آن روایات به دست آورد و آنچه را می خواهد رد کند شرح و توضیح بدهد و 
وجوه صواب و خطای آن رامعین کند و با حفظ اصولی کلی برهانی مبتنی بر 
مادیت نقفس به زعم خود» کلمات ارباب تحقیق را مورد تردید و اشکال قرار دهد 
و کسی که قدرت تجزیه و تحلیل مسائل علمی و نظری را ندارد با ارجوزه‌های 
محدود می خواهد به جنگ ابطال برود» بدون در دست داشتن اسباب قتال و 
توانایی خروج از سکون ذاتی و جبلی . 


نقد وتحقیق 

در مقام بحث از اصول و عقاید اسلامی قهراً مباحثی پیش می آید مشتمل بر 
اصطلاحات خاص مباحث نظری و بحث از مسائلی که اثبات عقاید بر آن 
مبتنی است . ما در عقایدی که جزء مسائل نظری به شمار می رود مأمور 
به تعبدصرف نیستیم . این که بعضی از غور و تعمق در مباحث اعتقادی منع 
کرده اند» منع آنها متوجه اشخاصی است که توانایی تام در مباحث نظری را ندارند 
و در ورطهٌ ضلالت واقع می شوند و يا به کلی غافل یا معرض از کتاب و سنت دینی 
هستند که به آن اعتقاد دارند ؛ چه آن که در شرع مباحثی عنوان شده است که قوه 
نظری به خودی خود. قادر به درك آن مسائل نیست» ولی شخص وارد در عقاید 
اسلامی از اشارات و تصریحات و ظواهر کتاب و سنت ‏ همان مسائل را می تواند 
در صورت برهان بیان کند و اگر بحثی خارج از اطوار عقل باشد عقل حکم ندارد 
ولی نه تعبداً بلکه برهان بر عجز خود اقامه می نماید . 

عقل بعد از مراجعه دایمی به کتاب و سنت» درمی‌یابد که رابط بین مبداً وجود 
و حقایق امکانیه در همه جا اسمای الهیه است و با تفکر و تحلیل دقیق می فهمد که 
(علم الاسماء» باب وسیعی دارد و به مناسبات بین اسماء و مظاهر یی می برد 


۸ نقدی بر «تهانت الفلاسفة» غزالی 


و بادقت می‌یابد که برخی از اسماء اسمای ذات و بعضی. از اسمای صمات و 
برخی از اسمای افعالند و با این قید که در حقیقت» کليهٌ اسما؛ اسمای داتند 
از جمله اسم «الرازق ومحیی ومیت وضار ونافع ومضل»» صفاتی مانند : رازفیت از 
صفات انتزاعیه و مبداً انتزاع رازقیت حق و منشأً انتزاع مرزوقیت خلق است با 
تفاوت ارزاق به حسب درجات مرزوفین . 

در مستقلات عقلیه» اصطلاحاتی وجوددارد مانند : واجب» قدیم حادث 
محرك. متحرك. ازلی» سرمدی؛ دهری» مجرد برزخ» موجود مثالی» 
جبروت» ملکوت. عالم غیب و شهادت . قهراًموجود بما هو موجود» تقسیم 
می شود به حادث و قدیم» از این رو صحبت از اقسام حدوث و قدم به میان میآید 
و مباحث زیادی در بحث الهی پیش می آید که ملازم است با اصطلاحات خاص آن 
مباحث و کثیری از آن مصطلحات در شرع نیز موجود یا در کتاب و سنت ریشه 
دارند . ۱ 

فلاسفه صادر اول را عقل نام نهاده اند و صورت نوعیه انسان نفس نام دارد 
که دارای قوای غیبی و ظاهری است . نقس به اعتبار مقام تروحن از اجسام» روح 
نام دارد و در شرع نیز اين اصطلاح هست . عقل را حضرت رسول 292 به ملکی 
روحانی که «له رژوس بعدد رژوس اخلائق» و آمام صادق 38 به «ول خلق 
من الروحانیین» و حضرت امیر 1 جبریل را به «خلق عظیم من الروحانیین» تعریف 
کرده است . در قرآن به «نور احمدی» روح اطلاق شده است و در حدیث نیز وارد 
است که روح اعظم از جبرئیل است . لذا فرمود: «ترل لاه والروح »٩‏ ذکر 
روح بعد از ملائکه دلیل بر عظمت اوست؛ چه آن که روح به اعتباری از ملائکه 
است و در شرع روح غیر از جسد و به ناچار مجرد نوری است . 

بنابر فتوای مرحوم میرزامهدی همه اصطلاحات که در کتب فلسفی 


۱ قدر (4۷) آیهٌ ۴ . 


نگاهی گذرا به پژوهش های غیرعلمی / ۳۳۹ 


به خصوص در کتب فلاسفهُ اسلام وجوددارد» موجب گمراهی امت مرحومه 
می شود « ... بل انتهی الامر الی آن صغرت علومهم في آنظار تابعیهم فاولوا کلماتهم 
علی العلوم البشرية اليونانية وزعموا آن هم مرادات الائمة متوقف علی تعلم العلوم 
المونانية وحمل آلفاظ الکتاب والسنة علی العانی الاصطلاحية ... بعد بداهة جهل 
عامة الامة بتلك الا صطلاحات ... مساوق روج کلام الله عن طريقة العقلاء  ...‏ 

آیا این عبارات» ار اس وود اس میت سای ات ۶ 
بگوییم آن مرحوم قدم در وادی کلام و حکمت نگذاشته است؛ چه آن که 
علامهٌ حلی در مقام شرح کلام خواجه استاد بزرگوار خود در اثبات صانع و صفات 
حق و دیگر مسائل ربوبی به اصطلاح قوم بحث فرموده است. اگر چه بعضی از 
مریدان مکتب معارفی آن مرحوم به نقل ثقات (عده‌ای از طلاب) از خواجه تعبیری 
کرده است که باید به خدا پناه برد و به قول حضرت آقامیرزا جعفر سبحانی «لی الله 
الشتکی» که ذوالفقار علی ل1 در نیام و لسان جهال دراز است . همان آقایی که 
اصول کافی را آن چنان بی باکانه مورد ملعبهٌ خود قرار داده است» شاگرد همین 
دبستان است و از اسباب کار به آن عظیمی مقداری عربی می داند . 

آن مرحوم خیال کرده است باید در فهم عویصات و مشکلات دینی و مباحث 
نظری که کمیت عقل نظری در فهم کثیری از اسرار آیات و روایات لنگ است. باید 
اقا شک ی له وت تاد تکاله و رنه (آخبارنا 
(احادیثنا) صعب مستصعب لایحتمله الا ملك مقرب ...»۰ عامهٌ امت را مأمور فهم 
توحید ذاتی و صفاتی و افعالی می دانند. گاهی گفته می شود اجماع امت قائم بر 
حدوث زمانی عالم است» از طرف دیگر اجماع فقها را در فروع مورد تمسخر 
فرار می دهند . عامه امت کجا از این حرف ها خبر دارد و بهتر که خبر ندارد» 
صاحب جهل مرکب اسوء حالاً از امت مبتلا به جهل بسیط است که همیشه در 
انتظار الف قدی نشسته است و الف قدها از همین قماش حرف هایی می زنند که 
مطلقاً بای شرعی و عقلی ندارد. 


۰ نقدی بر «تهافت الفلاسفه» غزالی 


بنابر فرموده ایشان کلیهٌ اصطلاحات موجود در کتب اصول فقه و فقه که در 
کتاب و سنت نیست» موجب گمراهی و حمل الفاظ کتاب و سنت بر اصطلاحاتی 
که امت مرحومه از آن غفلت دارند می باشد . 

مقدمه ابواب الهدی که مذکور افتاد بر مقصود آن مرحوم دلالت نداشت و 
اغواکننده بود. اما ما بعد از مقدمه: «ومفتاح الابواب آمر واحد وهومفتاح 
ی 
من السماء في مقابل العارفة القديمة البشرية اليونانية التولدة من الثفکار ...۰۷ بقیه 
جمله را سید باقر انداخته است . قال -رحمهالله علیه : «فنقول : ان امراد من نفس 
الانسان حقیقته وذاته اللعبر عنها بلفظ «آنا» والظل امحادث الکائن وعند غثلها بالصورة 
بالشبح وعند وجدانها یات والشعور بالروح وعند التجسد اجسم بالانسان» فهي 
علی ما عرفها صاحب الشريعة بالتذکر هي شیء بالغیر مظلم الذات حادث باق» فهي 
فاقدة لذاتها بذاتها نظیر الظل من حیث انه شیء بالغیر فاقد للنور اخارجي» فهي من 
حیث ذاتها لیست عین النور آعني نور الشعور والعلم والعقل والفهم واخیات والقدرة 
والقوة ولامشية لها من حیث داتها بل هذه‌الانوار القدسيه کلها خارجه عن حقیقة 
ذاتها وتلك الانوار ملك لرب العزة یوتیها ویأخذها ولیس تحصیلها تحت قدرت البشر 
لان القدرة والقوة والشية تکون بتلك الانوار لابغیرها وهذا حال النفس مع الانوار 
اشارجة عن ذاته. فکیف بحاله مع معرفة رب العزة وشهوده-تعالی- ورژیته 
تمه از تما فان ای لین و لماقه نکون به ال بل وه ولا بگوق ففت 
اختیار البشر وقدرته کما سیاتی تفصیله -ان شاء الله تعالی- فی الابواب الاتيق فانتظر 
مایتلی عليك (لا اتلو عليك) ...) . 

این که آن مرحوم فرموده اند : مراد از نفس ظل حادث است و در صفحات بعد 
نیز از نفس ناطقه تعبیر به ظل مکمم کرده است و بر این اصل اصیل؛ معارف 
ائمه 1 را در علم النفس مبتنی نموده است و نفس مطمتنه را مثلا ذات مظلم 
دانسته است؛ معلوم نیست این کلام مخالف عقل و نقل را از کجا گرفته است . 


نگاهی گذرابه پژوهش های غیرعلمی / ۳۴۱ 


در اواسط این کتاب روایاتی نقل کرده است که آن روایات ناظرند به نحوهٌ وجود 
ائمه 168 به وجودی جبروتی که در بعضی از آن روایات» از کینونت عقلی و به نظر 
برخی از ارباب معرفت از وجود قدری واقع در قدر اول تعبیر به اظل» شده است و 
روایت (کیف کنتم في الاظلة ... قال 8 : اشباح نورية ...» و احتمال می‌ رود از 
ظل و شبح جوهر مظلم الذات فهمیده است ؛ در حالی که آن روایات بر خلاف گفتة 
آن مرحوم دلالت دارد و مراد از ظل وجود تبعی در صقع واحدیت یا تحقق 
به وجودی عقلانی است که ظل حقیقت وجود و ظل ممدود بر حقایق ملک و 
ملکوت است و در کریمه «لم تر الی ربك کیّف مد الظل"» به مقام مشیت فعلیه 
ظل اطلاق شده‌است. لذا در ذیل آیه می فرماید : م جَعل السمس علیهدلیلا" از 
مقام ولایت کلیه به نور الانوار و نوری که مبداً ظهور کل الانوار و وجودات 
مقیده است » اطلاق شده است و : «اول ما خلق الله نوري» از فریقین نقل گردیده و 
از فیض اقدس و مقام ولایت محمدیه تعبیر به ظل شده است» ولی نه ظل مکمم 
صاحب مقدار که آن را آن مرحوم از برای اثبات آن که حقیقت محمدیه 
مظلمة الذات و نفوس کللا ظلامند ودارای مقدار جسمی و وضع جسمانی 
می باشند نقل کرده است . غافل از آن که حقیقت نفس اگر جسم مظلم باشد 
اشارهبه «آنا» در آن غلط است و اشاره به ذات به «آنا» فرع بر شعور ذاتی نفس 
اشتتان 

آن مرحوم و صاحب بحارالانوار چون مسلک حکمت را با شریعت محمدیه 
متباین بالذات می‌دانند» ناچار نزد آنها تجرد روح باطل و مباین با روح و نفس 
به اصطلاح شریعت است که هرچه در شریعت است جدید محض و آنچه غیر از آن 
باشد» قدیم محض وهر قدیم باطل وهر حادث کامل وبینهما بعدالمشرقین است. 
اگر می‌توانستند رسماً می گفتند» برهان نه بر اصل وجود واجب موجود است و نه 





۱و۲ . فرقان (۲۵) آية ۴۵ . 


۲ ۳ نقدی بر «تهافت الفلاسفه» غزالی 


در وحدت آن» ما به‌دلیل نقلی اکتفا می کنیم ؛ چون که حکما بر وجود واجب و 
وحدت آن استدلال کرده اند به دلایل عقلی . این ناشی است از نفی درایت به کلی 
واخذ به روایت بدون تأمل . این خاصیت حدیث منفک از درایت است و بیش از 
این نیز نباید انتظار داشت . چاپ این کتاب قاصران را غافلگیر کرد» نسخ آذ را 
جمع کردند و سید باقر مورد مواخذه قرار گرفت . 

این که معتقد است» نفس جسم مظلم مکمم است. با حفظ ظلمت و کدورت 
ذاتی حادث باقی است . این کلام از نهایت بطلان محتاج به ابطال و تهجین 
نیست ؛ چه آن که جسم کدر مادی موجود در عالم جسمانی و وافع در طریق 
حرکت وزوال و فنا» هرگز باقی و دائم الوجود نمی باشد . بعد از زوال حیات 
عرضی فانی و معدوم می شود و این اعتقاد به ابقای انسان بعد از موت 
سازش ندارد» مگر کسی معتقد باشد به جواز اعادهٌ معدوم . 

بنا بر قول به بقای اجزایی از انسان مادی مظلم» صورت حاصل از اجزا 
صورت فاسد منحل به انحلال اجزا نمی باشد. در این صورت چیزی شبیه 
کاریکاتور باید تلقی شود نه نفس موّمن حافظ تبعات ایمان و نه نفسی حافظ 
موجبات قرب يا بعد از حق خواهد بود. عن الصادق 36 : «روح امن في ضیاء 
وفسحة وروح الکافر في ضیق وظلمة والبدن یصیر تراباًه» در لسان شرع و احادیث» 
روح به موجود مجرد بالذات و معنای صرف مبرا از مقدار اطلاق می شود و جسم 
برزخی صندوق اعمال و نیات دارای مقدار بدون ماده است و برزخ به جهت جزیی 
نفس گویند که بیان خواهد شد. 

ان که فرمود : «في مقابل العارف القديمة البشرية اليونانية التولدة من الافکار» 
مثل این که توجه ندارندکه بنا بر مذهب امامیه نتیجه یا علم حاصل از مقدمات 
برهان بر سبیل تولید نیست » معتزله قائل است که ترتب دو مقدمهٌ صغری و کبری 
مولد نتیجه است و اشعری چون علیت را منکر است ترتب را به جری عادت 
می داند نه ملازمه ذاتی بین مقدمتین» ولی بنا بر مسلک حقه امامیه» مقدمه برهان 


نگاهی گذرا به پژوهش های غیرعلمی / ۳۴۳ 


علت معده و نفس را مهیا از برای پذیرش علم از جانب علام الغیوب می نماید . 
عالم شیعی باید اصول کلی را در همه جا مراعات کند «العلم نور یقذفه الله في قلب 
من یشاء؟ . 
چد زد 

برای اولین بار در اسلام یبعقوب بن اسحاق الکندی مباحث مختلفی را 
به رشته تحریر آوردکه چاپ شده و در دسترس ماست . در این زمان چه شخصی از 
روات احادیث ما یا دیگران از ائمه نقل کرده اند که فلسفهٌ نظری را از آن جهت 
به دستور خلفا ترجمه کردند که در خانه ائمه را ببندند؟ 

الکندی سال ۲ هجری قمری رحلت کرده است و در دورانی که شهرت 
به هم رسانید» معاصر ائمه و اصحاب و روات احادیث آنها می باشد . آنجه که او 
نوشته است مخالف شرایع الهیه نیست» ولی مخالف مسلک اشاعره و معتزله 
است و این دو فرفه نظریات خود را در اصول و عقاید نظر اسلام می دانند و 
جماعتی را تکفیر کردند که مخالف اسلام هستید وهر دو دسته دشمن سرسخت 
یکدیگر و در فقه نیز چهار مذهب که هر فرقه خود را حق می دانستند» و در جمع 
مخالف شیعه که در اقلیت قرار داشت و حکیم و رافنضی هر دو حکم واحد 
۲۳ 

در دوران فارابی که توسط او آنچه تقریر شده» اثر فیلسوفی متفکر است که 
دارای نبوغ فکری است و متولد سال ۲۶۰ و تاریخ در گذشت او سال ۳۳۹ هجری 
قمری است و۸ سال بعد از یعقوب بن اسحاق چشم بر جهان گشوده است و ۳۱ 
سال بعد از معلم ثانی؛ رئیس ابن سینا متولد شد. آن‌هم در بخارا و سال ۴۲۷ 
چهره در نقاب خال بنهان نمود . فارایی مردی زاهد و گوشه گیر و در محلهٌ شیعیان 
بغداد ساکن بود و با افراد قلیلی از شیعه رفت وآمد داشت . 

بزرگ ترین محدث شیعه شیخنا الاقدم ثقة الاسلام کلینی سال ۹ با ۳۲۸ 
به سرای باقی شتافت و عروة الاسلام اعظم احدئین حفظاً و آوثقهم دراية صدوق 


۴ نقدی بر «تهافت الفلاسفه» غزالی 


الطائفه مو لف کتاب توحید سال ۳۸۱ هجری قمری به ملکوت اعلی پیوست . 
دج جزد 

این دو مرد عظیم در عالم تشیع همان طوری که مقدمه آنان را نقل کردیم» 
کوچک ترین اشاره ای به آنچه مرحوم مجلسی نقل کرد و آقا میرزا مهدی از او تقلید 
کرد هم نکردند و صدوق در چند جا در مقام تعریف اسمای حسنی به عنوان «قال 
بعض احکماء»» مطلب نقل کرده است و شاید مراد او از حکما افراد با ذوق و 
فضیلت و دانا باشند نه حکیم مصطلح بین ارباب علوم . 

ابو حامد غزالی نیز به همین زبان صحبت کرده است» ولی او چون دهنی 
جوال داشته. لذا سروصورت ظاهری به حرف های خود در کتاب تهافت 
داده است.و تمام مطالب او نیز مخالطات و تمویهات و اوهام است و فریاد او نیز 
بلند است که شریعت از دست رفت . او با عقل ندای مخالفت سرداد که حکما 
متجملین به اسلام هستند ؛ یعنی تظاهر به اسلام نموده اند و کسی نبود بپرسد تظاهر 
به اسلام برای آنها چه فایده داشت؟ آنها می خواستند چه منصبی را به دست 
بیاورند؟ چه بسا اسلامشان خالص تر از دیگران باشد . 

غزالی در سه مسأله» ابن ‌سینا و فارابی و دیگر حکمارا تکفیر صریح 
کرد. بنای تکفیر را او بی ریزی کرد و دارای لحنی تند ناشی از غرور بود که گاهی 
عفت کلام را از دست می داد به حدی که آبروی فحش را برده است . پاره‌ای از 
مردم بی رقم (حکم) قوشچی باشی اند و چنان خود راسنگ زیر بنای اسلام 
معرفی می کنند که گویا اسلام به تمام هویت و الله با کلیهُ اسمای خود در آنها تجلی 
نموده است که دست به من نزنید که شریعت از دست می رود . مورچه‌ای را آب 
می‌برد» فریاد زد که عالم را آب برد» منظور آن که : «من که رفتم عالمی 
گو مباش». 

ما اثبات می کنیم که غزالی در اثبات مبداً و اثبات توحید ذاتی و صفاتی 
و افعالی و اعتقاد به ملائکه واقع در سلسلهٌ طولی و اين که نوع هر ملک منحصر 


نگاهی گذرا به پژوهش های غبرعلمی | ۳۴۵ 


به فرداست و اثبات عالم مثال و معاد و نفی تناسخ و ... مطالب خود را مستقیماً از 
حکما گرفته است و در اثبات علم حق به اشیا و علم حق به ذات خود عین عبارت 
شیخ را: «وهو عقل الذات ومعقول الذات ومعقول الذات یعقل ذاته ویعقل النظام 
بعلم واحد» لاعلی نحو الانتقال من معقول ٍلی معقول ...» نقل کرده است . و آخر 
کار معاد را به وجود مثالی و برزخی می داند و زیرکانه رجوع نفس به‌بدن دنیوی را 
انکار کرده است و در علم حق نیز چون از اثبات علم تفصیلی ذات عاجز و همان 
کلام شیخ را اختیار کرده است و در آنچه که حکما را تکفیر کرده» تجدید نظر 
نموده است . هم به قدم فیض و هم به انکار معاد جسمانی رجوع نفس به بدن 
دنیوی مبادرت کرده و هم از اثبات علم تفصیلی در غیب ذات عاجز است . 


نقل کلام حکمای پیشین در نفس انسانی 

قال یعقوب بن اسحاق الكندي : «التفس جوهر بسیط شریف الطبع جوهرها من 
جوهر الله فیها روح منه و هي نور من نوره» هي منه کالضیاء من الشمس؟ مستقلة عن 
ا سم تعارض القوتین الشهوانية والغضبية وتضبطها عند حدود لاتصح مجاوزتها 
فهي آشرف واعلی مافي الانسان) . 

مراد نفس ناطقه کامل در علم و عمل است که حاکم بر قوهٌ شهویه و غضبیه 
است که بر قوهٌ وهم لجام می زند و نفس اماره را تعدیل می کند و مطیع خود 


۱ با این وصف وقتی او را با ببن سینا و فارابی مقایسه می کنیم» می‌بینیم آنها در معاد جسمانی مطلقاً به 
تأویلات بارده نبرداخته اند و تصریح کرده اند که : «لاسبیل للعقل |لیها" و فرمودهٌُ شریعت را 
قبول کرده اند . آنها از مسلمانی برای خود دبت نتراشیده اند» و طالب شهرت بین عوام الناس نبودند و 
مقلد مردم نبودند و غرور علمی نیز نداشتند . برخی از ابن سینا درخحواست کردند که کتابی در مسائل 
موردنیاز آنها بنویسد. او با کمال سعهٌ صدر کتابی می نوشت و نزد خود نسخه ای از اثر خود را حفظ 
نمی کرد و با فهم و فدرت ذکای بی بدیل» توجه نداشت که مانند او در طی قرن‌ها کسی در محیط او 


۶ نقدی بر «تهافت الفلاسفة» غزالی 


می‌سازد . روح همان نفخه الهی است که : ََخَت فیه من روحی ۷ . 

قال آیضا: «والنفس عند نوم احواس تری العجائب و تتصل بالارواح التي عبرت 
الی عالم احق و تلتذ بایغمرها جمیعاً من نورالله و رحمته لذة روحانية تفوق کل 
اللذات اسية والانسان في هذا العالم سبیل الی العالم الشریف الاعلی حتی ذا 
فارقت بدنها انتقلت اٍلی عالم الربوبیة» . 

قال آرسطا طالیس : «!ن النفس بسيطة ذات شرف و کمال» عظیمة الشأن 
جوهرها من جوهرالباري-عزوجل- کقیاس ضیاء الشمس من الشمس؟ . 

وفي احدیث الصحیح: (ن روح الومن لاشد اتصالا بالله» من اتصال 
نور الشمس بالشمس». البته مراد امام 2 روح مومن تام الایمان صاحب نفس 
کامل در علم و عمل است و مومن بنا به مفاد بعضی از روایات» عارف بالله 
می‌باشد . «الومن هش بش» بسام بشره في وجهه وحزنه في قلبه". این کلام مولی 
الموالی 8 را ابن سینا در مقامات عارفان : «العارف هش بش» بسام ...» تعبیر 
نموده است. . . 

بنا به نقل یعقوب بن اسحاق» قال آفلاطون ات کفیوا من الفلاسفة الظاهرین 
من القدماء» لا یتجردوا من الدنیا و تهاونوا بالاشیاء الحسوسة وتفردوا بالنظر والبحث» 


۱ حجر (۱۵) آیة۲۹ + ص(۳۸) آيهُ ۷۲ . 

۲ . رساتل الکندی ((قوال در نفس صفحة ۲۸۰-۲۷۲ چاپ قاهره ۱۳۶۹ همجری قمری - ۱۹۵۰ میلادی 
از انتشارات دار الفکر العربی با مقدمهٌ تحلیلی و دقیق استاد محقق مغفورله محمد عبدالهادی 
ابوریده) . از مرحوم محمد عبدالهادی دانشمند فقید مضری چندین اثر دیده ام . در دیار آنها متأسفانه 
مردان دانشمند برکار یکی بعد از دیگری رفتند» عدهُ معدودی نیز در جناح سفر آخرتند» چندنفر 
فرنگ درس خوانده کم عمق» عقاید اسلامی را به روش حیرت آوری مورد تحقیق قرار می دهند و به 
اسم تراثئا العربي وترائنا الفكري وترائنا الاسلامي معاجینی به وجود می آورند و گاهی عقب گردی از 
آنها دیده‌می شود که کتابی قطور در مذهب اعتزال و گاهی معجون از اجزای ناسازگار به رشته تحریر 
می آورند که جز حیرانی و سرگردانی و التجا به حس گرایی نتیجه ای ندارد. خداوند به قدرت باهره 
خود مسلمان‌ها را حفظ کند . 


نگاهی گذرا به پژوهش های غیرعلمی / ۳۴۷ 


انکشف لهم علم الغیب وعلموا با یخفیه الناس فی نفوسهم واطلعوا علی سرائر 
اخلق» . 

فال آفلاطون الالهی : «فآما من کان غرضه في هذا العالم التلذد بالاکل و 
والشارب الستحیلة ٍلی اجیف وکان ایضاًغرضه مخصوصاً في لذة اجماع» فلاسبیل 
لنفسه العقلية اٍلی معرفة هذه الاشیاء الشريفة ولایمکنها الوصول [ٍلی التشبه بالباري» . 

تشبه به باری-تعالی- کفر نیست و در احادیث ما نیز به این مضامین و بالاتر از 
آن تصریح شده است : که «تخلقوا باخلاق الله» . 

افلاطون گفته است «ومن غلبت علیه الشهوانية (قوهُ شهوی شامل مشتهیات 
نهسانی می شود) وکانت هی غرضه و آکثر همته» فقیاسه قیاس اخنزیر ومن غلبت 
علیه الخضبية فقیاسه قیاس الکلب» ومن کان الاغلب علیه قوة النفس العقلية وکان 
آکثر آدبه الفکر والتمیز والبحث عن غوامض العلم» کان اٍنساناً فاضلاً متشبها بالباري 
-سبحانه- ...۰ . ۱ 

وفی الأحادیث : اللهم لاتجعل الدنیا آخر همنا. ولاجاة لن کان آکثر همه الدنیا . 
(وکان الفسقورس یقول : آن النفس ذا کانت وهي مرتبطة بالبدن تاركة للشهوات 
متطهرة من الأدناس کثيرة البحث والنظر في معرفة الاشیاء» انصقلت صقالة ظاهرة 
واحد بها صورة من نور الباري (احاد نفس واتصال آن به عقل فعال) فحینثذ یظهر فیها 
صور الاشیاء کلها ومعرفتها کمایظهر صور خیالات سائر الاشیاء احسوسة فی الرأة |ذا 
کانت صقیله » فهذا قیاس النفس. لان الراة اذا کانت صدئة» لم‌یتبین صورة شيء فیها 
بتة کذلك النفس العقلية [ذا کانت صدة دنية» کانت علی غاية احهل ولم یظهر فیها 
صور العلومات واذا تطهرت وتهذبت وانصقلت ظهر فیها صور الأشیاء وعلی حسب 
جودة صقالتها تکون معرفتها بالاشیاء» فالنفس کلما ازدادت صقالاً ظهر لها وفیها 
العرفة» . ۱ 

ملاك انکشاف معلومات و ادراك حقایق و استکمال نفس در مسلک این 
دانایان» تطهیر نفس از موجبات آلودگی روح و اجتناب از اعمالی است که 
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مرآت‌نفس را کدر و الوده می سازد و ابتلا به رذایل اخلاقی و انغمار در مشتهیات 
نفسانی مانع از ادراك حقایق و علوم مطابق با واقع است و علم در نفوس خبیثه جا 
به واسطهٌ عدم مناسبت با نفوس شقیه به اسم و منبع خود و یا اسم مناسب با تجلی 


۵ سر ترا مر قرف هر 2و ۱ 


علمی برمی گردد . وفي الكريمة الباركة : 9و له و لمکم له . 

نفوس کاملهٌ در علم و عمل دارای آن چنان قوت بصیرتی می شوند که حالت 
خواب مانع از شهود علمی و فعالیت نفس در ملکوت نمی شود بلکه سیر نفوس 
کامله در عوالم ملائکه جبروتی در حالت نوم سریع تر می شود و به مرتبهٌ نازله 
ولایت نایل می گردد و دریچه ای از عالم غیب بر روی صاحبان چنین نفوسی 
بازمی‌شود و اثر مهم را بر تقوا و عمل باید مترتب دانست . لذا قبلة الوحدین 
فرمود: «ن العمل لایعدله شيء» . 

افسقورس(فیثاغورس) بعد از آنچه ذکر شد گفته است : «وهذه النفس لاتنام بتة 
لانها فی حال النوم تترك استعمال احواس وتبقی محصورة ولیست مجردة علی حدتها 
وتعلم ما فی العوالم وکل ظاهر وخفي. ولو کانت هذه النفس تنام ما کان الانسان -اذ 
رأي فی النوم شین یعلم آنه في النوم» بل لایفرق بینه وبین ما کان في اليقظة وذا بلغت 
هذه النفس مبلغها في الطهارة رت في النوم عجائب من الاحلام وخاطبتها الانفس التي 
قد فارقت الابدان وأفاض علیها الباري من روحه ورحمته. فتلذ لذة دائمة فوق کل لذة 
تکون بالطعم والشرب والنکاح والنظر والشم واللمس . لآن هذه اللذات حسية دنسة 
تعقب الأذي وتلك لذة الهية روحانية ملكوتية تعقب الشرف الاعظم . والشقی الغرور 
امجاهمل من رضي نفسه بلذات احس» وکانت هي آکثر اغراضه ومنتهی غایته . وا 
نجی فی هذا العلم في شبه العبر واجسر الذي یجوز السیار» لیس لنا مقام یطول وآما- 
مقامنا ومستقرنا الذي نتوقع آي العالم الاعلی الشریف الذي تنتقل الیه نفوسنا 


۱ بقره (۲) ای ۲۸۲ . 
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بعد الو ت» حیث تقرب من باریها وتقرب من روحه ورحمته ونراه روية عقلية لاحسية 
ویفیض علیها من نوره ورحمته! . 

یعقوب بن اسحاق الکندی گفته است : «قال آفلاطن : النفس اذا نقیت غاية النقاء 
وزالت آدناس احس وخیالاته وخبثه منها ارتفعت حینثذ ٍلی عالم العقل بحیث لاتخفی 
علیها خافية وتعلم الاشیاء قلیلها وکثیرها کعلم الانسان باصبعه الواحدة آو بظفره 
وشعره وصارت الاشیاء کلها مکشوفة بارزة لها ... والعجب من الانسان کیف یهمل 
نفسه ویبعدها من باریها وحالها هذه احالة الشریفة . 

در توحید صدوی باب «الرژیه» از سید الاولیاء علی 18 منقول است که ما 
قسمتی از آن را نقل کردیم- «قال علی !3 : للرجل ان کنت قد شرح الله صدرك با 
قد تبینت لك فانت والذي فلق اطحبة وبراالنسمة من الومنین حقاً. فقال الرجل 
یا امیرالمنین» کیف لي آن اعلم باني من الومنین حقا؟ قال !3 : لایعلم ذلك لا من 
اعلمه الله علی لسان نبیه وشهد له رسول الله باجنة او شرح الله صدره لیعلم ما 
في الکتب التي آنزل الله علی رسله وأنبیائه» . 

حصول شرح صدر تا حدی که صاحب آن» چنان قربی به حق-تعالی- پیدا کند 
که جمیع صحف نازل بر انبیا را مشاهده نماید (چه آن که اين مقام اختصاص 
به ارباب فلوب دارد) مرتبهُ اعلای ولایت است و صاحب این مقام به‌مطلع کتب 
الهیه رسبده است وحق رابه اسم شریف (المتکلم» شهود نموده است» کما قال 
الصادق 1 سمعتها (یعنی اذکار نماز را) من القائل بها مشافهة . خلافت و ولایت 
کسی که جمیع کتب الهیه را مشاهده نماید» خلافت مطلقه بلاواسطه و قهراً 
خليفة الله می باشد : «ن له خليفة یملا الارض قسطاً وعدلا ... » . 

وقال ایضا: (قد وصف آرسطا طالیس لیس آمر اللك اليوناني الذي تخرح بنفسه 
فمکث لایعیش ولایموت آیاماً کثيرة» کلما آفاق آعلم الناس بفنون من علم الخیب 


۱ توحید» ص۲۶۹ . 
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حدثهم با رآی من الآنفس الصور واللائکة واعطاهم في ذلك براهین (اين مقام شأن 
کامل در علم وعمل است) وأخبر جماعة من آهل بیته بعمر واحد» واحد منهم 
فلما امتحن کل ماقال» لم یتجاوز آحد منهم القدار الذي حده له من العمر . وخبر 
خسفاً یکون في بلاد لاوس بعد سنة وسیل یکون في موضع آخر بعد سنین فکان الامر 
کماقال» . 

چنین جوهری که به حسب ماأل و خروج از قوه به فنعل» موجودی ملکوتی 
است از حوالی ملکوت اعلا» ولی همان طوری که در شرع مقدس اسلام به تفصیل 
مذکور است که این گوهر تابناك را باید از قوه به فعل و از مقام کمون 
به ظهور آورد . شخصی را که معلم اول کلمات مذکور را دربار؛ُ او گفت از 
مجذوبین بوده است که بعد از افاقه ؛ از مقام و مرتبه و یافت خود اخبار کرده است 
و هنگام اتصال به مبادی عالیه» حقایق را مشاهده و بعد از رجوع به کشرت» خبر 
می داده است و از اخبارات او معلوم می شود که در مقام مکاشفه نفس او مظهر 
تجلی افعالی است . شاید اخبارات حاکی از تجلیات اسمی داشته است» ولی 
عبارات مذکور دلیل بر تجلی افعالی است . ما در ادعیهٌُ معتبر به خوبی می فهمیم 
که اخبارات ائمه 18 حاکی از تجلیات ذاتیه و افعالیه و اسماییه و افعالیه است . 

در احادیث ما روایات مسلمه مژید اقوال مذکور زیاد است و به حقایقی بسیار 
بالاتر از آنچه که ذکر شد» تصریح و اشاره شده است . ولی مردم جاهل قاصر که 
یک سره درایت روایت را کنارزده اند و به روایت بدون درایت» آن‌هم از نوع 
ضعیف آن (اغلب) محکم چسییده اند جهنمی سوزان و صد درجه خطرناك تر از 
جهنم به وجود آورده اند . قرآن و حدیث لاینقطع به تفکر و تعقل دغوت می فرماید 
و جمعی بعد از غروب شمس ولایت. تفکر را جنایت می دانستند و اختناق فکری 
هزاران درجه خطرناك تر از بنی امیه و بنی عباس است و خیلی انحطاط علمی 
لازم است تا کسی بگوید جوهر ذات انسان» آن‌هم انسان کامل از سنخ ظلام است 
و دست اغوا در طول تاریخ دراز و گشوده و هدایت کاری بسیار صعت و در نهایت 
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صعوبت می باشد . 

ارسطو در توجیه آنچه که از ملک یونانی نقل کرد گفته است : «ٍن السبیل في 
دنك آن نفسه اما علمت ذلك العلم» لانها کادت آن تفارق البدن وانفصلت عنه 
بعض الانفصال فرآت دلك» فکیف لو فارقت البدن علی القيقة لکانت قدرات 
عجائب من امر اللکوت الاعلی» فقل من طبعه آن يبكي من الاشیاء انحزنة ينبخي آن 
ييكي ویکثر البکاء علی من یهمل نفسه وينهك (ينهمث) من ارتکاب الشهوات افقیرة 
اخسيسة الدنية الوهمة التي تکسبه الشره ویمیل بطبعه اٍلی البهائم ویدع آن‌یتشاغل 
بالنظر في هذاالامر الشریف والتخلص ٍلبه ویطهر نفسه حسب طاقته فان طهر الق 
هو طهر التفس لاطهر البدن؛ فان العالم احکیم البرز التعبدلباریه دا کان ملطغ البدن 
باکماق فهو عند جمیع اجهال فضلاً عن العلماء آفضل وآشرف من امجاهل اللطخ البدن 
بالسك والعنبر ومن فضيلة التعبد للّه الذي قد هجر الدنیا ولذاتها الدنية» ان اجهال 
کلهم | من سخر منهم بنفسه یعترف بفضله یحله ویفرح ان یطلع منه علی اخطا. 
فیا آیها الانسان امجاهل آلا تعلم آن مقامك في مذاالعلم اما هو کلمحة» ثم تصیر 
ی العالم احقيقي فتبقی فیه آبد ال بدین ولا آنت عابر سبیل هذاالامر». 

بعضی از مطالب به زبان متألهان و قلم موحدان یونانی جاری شده است که از 
حیث محکمی و متانت و رقت و لطافت. آدمی را به تحسین وامی دارد . 
بین فصاحت لفظ و معانی عمیق و دقیق برهانی توأم با کمال ذوق جمع کرده اند . 
در کتاب اثولوجیا نیز مطالبی در سطح بالا فراوان دیده می شود و وقتی انسان 
با دفت این کلمات عالیه را مطالعه‌می کند» به عظمت احادیث نبویه و ولویه 
پی‌می برد که : «نگار من که به مکتب نرفت و خط ننوشت کلماتی عرشی بنیان در 
صفحه وجود رقم زد که انسان را در دریای حیرت و تفکر فرو می برد . باره ای از 
کلمات که از آنها نقل خواهد شد» آن چنان منحکم و پرعمق است که کثیری از 
محققین از جمله صدر الحکما. معتقدند که تعالیم آنها مأخوذ از انبیا و اولیا بوده 
و باید توجه داشت که در ونان مکتب فلسفه الهی قدیم و دورهُ آن طولانی بوده و 
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اساطین محقق در علم توحید و معرفت از روی خلوص نیت همان طوری که از 
کلام آنها معلوم می‌شود؛ بسیار بودند که علم را با طهارت نفس توأم کرده بودند و 
حق-تعالی - مستحقان معرفت را محروم نمی فرماید . 

چهرهُ کریه از حکما را در درجه اول اشاعره ترسیم کردند و بعد از آنها معتزله 
و قواعد مقرر در کتب حکما خطری عظیم برای اين دو فرقه بودند . طایفهٌ امامیه 
واخباری مشرب‌ها بیشتر درگیری به وجود آوردند و ما اين مهم را بحث 
خواهیم کرد . ما مشکلی با فلسفه و عرفان نداریم. اساس عرفان بر توحید حقیقی 
وولایت مبتنی است و فلسفه نیز پر عقل . و صاحبان ولایت کلیه مبداً تمامی 
عقلند و این طبقهٌ جهالند که روی هوا صورتی کریه و چهره ای خوفناك از اسلام و 
تشیع ترسیم کرده اند . 

اولیای محمدی خبر از جنت ذات و اسما می دهند-ما کجاييم در این بحر 
تفکر تو کجایی؟ این فرقه جهالند که خیال می کنند» مطالعه مطالبی که نقل شد 
باعث تصغر (لغت عالی؟) کتاب و سنت و احادیث اهل بیت می شود این 
جاهلان هستند که از علم وحشت دارند. نه اسلام و تشیع . جاهل به کتاب و سنت 
از علم واهمه دارد و نمی فهمند که : لیس العلم وقفاً علی قوم دون قوم» . 

چندین قرن متفکران موحد با ولع و اشتیاق به کسب معرفت توأم با اجتناب از 
موجبات آلودگی نفس اهتمام ورزیدند و مطالب خود را استادانه به رشته تحریر 
آوردند و مسلمین قهرا توجه به آثار یونانیان که شهرتی عظیم داشت؛ پیدا کردند و 
جون آن محققان به‌ساز اشاعره و معتزله نرقصیدند» یک‌سره کلمات آنها را 
کف رآمیز تلقی کردند» ولی راه تألیف کتب در اصول و عقاید را از آنها یاد گرفتند . 

بیغمبر ما 8۶ فرمود: «اطلبوا العلم ولوبالصین» و «علیکم بعرفة النفس ولو بالصین 
مسلمان واقعی که با علم مسلماً نباید دشمنی داشته باشد ؛ باید به اصل معنای کلام 
توجه داشته باشد » قائل هر که باشد . پیغمبر ما با جمیع موحدان عالم که مذهب 
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قرابت معنوی دارد و به دشمنان معرفت و علم از مسلمین با صدایی رسا؛ فرموده ‏ 
است» شما از من نیستید : «لانکم عمل غیر صالح» . فرمود : انعم الهدية ونعمت 
العطية الکلمة الطيبة من کلام امحکمة یسمعها ال رجل المن ثم ينطوي علیها " حتی 
یهدیها لأخیه الومن» و نیز فرمود: «۱محکمة ضالة الْومن یأخذها من حیث وجدها» 
ولایبالی من آي وعاء خرجت» . وقال : (من زهد فی الدنیا سکن الله احکمة في قلبه 
وآنطق بها لسانه» . مراد حکمت اصطلاحی نیست. بلکه کلام معقول و معرفت 
مطابق با واقع است . 

قبلة ال وحدین 1 فرمود: «لاتعرف الق بالرجال» آعرف الق تعرف آهله» . 
وهذه عادة ضعیفی العقول یعرفون الق بالرجال والعاقل يتقدي بسید العقلاء علی له 
حیث قال : «لاتعرف الق بالرجال اعرف الق ...»۰ فالعاقل یعرف اخق ثم ینظر في 
نفس القول فان کان حقاً قبله» . 

برخی از نفوس استعداد ذاتی تام در قبول تجلیات الهیه دارند و اگر موحد و 
متفکر در آیات الهیه باشند و علم را با عمل توآم نمایند» در مدتی قلیل ابواب فیضص 
حق که هیچ مستحقی را محروم نمی کند بر باطن آنها گشوده می شود و اين قبیل از 
نفوس در جمیع امم وجود داشته اند . 

این طریقه که کليه موحدان از حکمای یونان در صف کفار قرار دارند و با این 
نغمهٌ ناموزن «وهن من نیت الْعَنکبوت" » که هر چه جز قرآن و حدیث است قدیم و 
کهنه و اعتقاد به آن الحاد است و مترتب نمودن اوهام بر این اصل پوسیده و تکفیر 
کلیهُ محققان و متفکران و چسبیدن به حدیث مجرد از تفکر» بدعت و مطعون 
ات این مسأله مسلم است که متابعت از انبیای مبعوث و مأمور به تبلیغ احکام 


۱ در مباحث نفس در دوران اسلامی تحول شگرفی به و جود آمده است و این بحث به‌ روش حکماو 
عرفا دامن وسیعی بیدا کرده است و مطالب گوناگون بسیاری موردبحث و تحقیق قرار گرفته است که 
عین و اثری از آن در کتب قدما دیده نمی شود . 

۲ اشاره به آیهُ ۴۱ از سورهُ عنکبوت (۲۹): «ان آوهن یوت لت الْنکبوت» . 
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گفتاری از شیخ در مقامات عارفان 

رئیس ابن سینا در مقامات عارفان عباراتی روان و جذاب به رشته تحریر 
آورده است که عبارات آن مملو از تحقیقات عالیه است و حکبایت از 
ذوق حیرت آور او در این زمینه دارد. وی چنین می گوید: «|ن للعارفین 
مقامات ودرجات یخصون بها رهم في حياتهم الدنیا دون غیرهم فکآنهم وهم 
في جلابیب من آبدانهم قد نضوها و تجردوا عنها الی عالم القدس ولهم آمور خفية 
فیهم وآمور ظاهرة عنهم یستنکرها من ینکرها ویستکبرها من یعرفها ونحن تقص 
عليك . » 

فخررازی یکی از شراح اشارات در اول نمط تاسع قبل از عبارات مذکور 
گفبه است : «ٍن هذاالباب آجل ما في هذا الکتاب. فانه ردب فیه علوم الصوفية ترتیباً 
ماسبق ٍلیه من قبله ولا حقه من بعده» . و باز می گوید : «العرض عن متاع الدنیا 
وطیباتها یخص باسم الزاهد والواظب علی فعل العبادات من القیام والصیام وغیرهما 
یسمی باسم العابد والنصرف بفکره الی قدس اجبروت مستدیماً لشروق نوراحق فی 
توب انیا ۱ 

سلوك الی اللّه که منتهی به مقام وصول و مشاهدهُ حق می شود؛ به حسب 
درجات و مراتب قلبیه مبدیی دارد و منتهایی . شیخ با عباراتی کوتاه و رسا مراتب 
منتهی به وصول را بیان کرده است و از شخصی که سر وکارش با حکمت مشایی 
است با صرف اندك وقتی بر سبیل تفنن بدون تکلف زیباتر و موجزتر از بسیاری از 
ارباب ذوق» ذوقیات را بیان می کند : «اول درجات حرکات العارفین مایسمونه 
هم(الارادة) وهو مایعتری الستبصر باليقین البرهاني آو الساکن النفس اٍلی العقد 
الايماني من الرغبة في اعتلاء العروة الوثقي» فیتحرك |ٍلی سره اٍلی القدس لینال من 
روح‌الاتصال» وا ها در هن ارو سر ؟ 


نگاهی گذرا به پژوهش های غیرعلمی / ۳۸۵۵ 


طالب مرید بدون تهیهُ شرایط وصول و رفع موانع آن به سر منزل مراد نمی رسد 
و شروطی را باید رعایت کند . قال الشیخ-طاب اللّه ثراه : «ثم اٍنه لیحتاج الی 
الرياضة والرياضة متوجهة ٍلی ثلاثه اغراض : الاول» تنحیه مادون اخحق عن 
مستن الایشار ؛ والثانيی تطویع النفس المارة للنفس الطمثنة ؛ والثالث تلطیف 
السر للتنبه . ثم انه ٍذا بلغت به الارادة والرياضة حداً ماعنت له امخلسات من اطلاع 
نوراحق علیه لذيذة کانها بروق تومض [لیه» شم تخمد عنه وهو السمی عندهم آوقاتاً 
وکل وقت یکتنفه وجدان وجد الیه و وجد علیه» ثم انه لیکثر علیه هذه الغواشی اذا 
آمعن في الارتیاض . ٍنه یتوغل في ذلك حتی یخشاه في غیر الارتیاض . فکلما لح شیتاً 
ماج منه اٍلی جناب القدس یتذکر من آمره آم را فخشیه غاش فیکاد یری احق في 
کل شي+ 

ولعله اٍلی هذا اد یستعلی علیه غواشیه ویزول هو عن سکینته» فیتنبه جلیسه 
لاستیفازه عن قراره . فاذا طالت علیه الرياضة لم یستفزه غاشية وهدی للتلییس . ثم انه 
لتبلغ به الرياضة مبلغاً ینقلب له وقته سکينة» فیصیر الخطوف مالوفاً والومیض شهاباً 
بیناً (ثبتاً اي ثابتا) ویحصل له معارفة مستقرة کأنها صحبة مستمرة ویستمتم فیها 
ببهجته . فاذا انقلب عنها انقلب حیران آسفاً . ولعله الی هذا اد یظهر علیه ماب فاذا 
تخلغل في هذه العارفة قل ظهوره علیه» فکان وهو غائب حاضراًوهو ظاعن مقیماً 
ولعله الی هذا اد اما یتیسر له (انما یتسنی له) هذه العارفة احیان ثم یتدرج الی آن 
یکون له متی شاء؟ . ۱ 

شیخ ‏ اطاب الله ثراه - آخر درجات سلوك را به شرح زیر تقریر می فرماید : «ثم 
انه لیغیب عن نفسه فیلحظ جناب القّدس فقط . وان خحظ نفسه فمن حیث هي لاحظة 
لامن حیث هی بزینتها وّهناك یحق الوصول؟ . 

مرتبهُ بعد از وصول و انتهای سیر الی الله» مقام سیر في الله» یعنی سیر در 
اسماء اللّه و بلوغ به مقام قرب نوافل و قرب فرایض و تحقق به‌مقام جمع بین 
اسمای ظاهره و باطنه» سپس عبور از تجلیات اسماییه و بلوغ به مقام توحید 


۶ نقدی بر «تهافت الفلاسفه» غزالی 


حفیقی که : «کمال الشوحید نفی الصفات عنه» و فنای در توحید حقیقی منزه از 
تجلیات اسمایبه است . 

شیخ به آنچه به اختصار ذکر شد و با عبارات کوتاه و رسا که حقیقتاً نه یک کلمه 
زیاد گفته و نه یک کلمه کم» با عبارتی شبیه و نزدیک به کلمات جامعه اولیا . قال : 
(العرفان مبتداً من تفریق و نفض و ترك و رفض عمعن في جمع هو جمع صفات اخحق 
للذات الريدة بالصدق منته الی الواحد» ثم وقوف» .از این مقام تعبیر به فنای در 
توحید می کنند که نه عارفی مشهود است و نه معروف و حقیقت این شهود فابل 
وصف نیست . بعضی گفته اند : (التوحید (سقاط احدث واثبات القدم» . این کلام 
نیز حکایت از آن حقیقت ننماید که نه اشارت پذیر است و نه عیان . 

بی‌دل از بی‌نشان چه گوید باز بر نت ایا رکشت کیان آواز 

بلکه مشعر کثرت است؛ «فان ذلك التوحید یزیده العبارة خفاءا والصفة نفورا 
والبسیط صعوبة) » توحید حقیقی اختصاص به حق دارد : اتوحیده ایاه توحیده- 
ونعت من ینعته لاحد» شهد اللّه لاله ٍلاهو وتشهد اللائكة عیاناً وأولوا العلم ٍیمانا. 

هر موحدی غیر هویت غیبیه از این توحید خبر دهد» ناچار به اثبات 
غیر پرداخته است ؛ چه آن که از نطق و رسم و نعت بوی غیریت استشمام می شود : 
آلاتری آن مقدم القوم والباب الاعظم لدينة هذا العلم وساقیهم من مشرب الکوثر 
علي بن آبي طالب !1 کیف ابتداً في الاشارة الی عین لقيقة بقوله : «کشف سبحات 
اجلال من غیر اشارة» آوآکده بقوله: «صحوالعلوم مع محو الوهوم» شارة منه ی 
فناء الرسوم کلها فی آحدیتها و صرح بذلك بقوله : (حذب الاحدية لصفة التو حیدا . 

رئیس ابن سینا (قده) در مقام توصیف توحید حقیقی و شهود معروف معرا از 
ملاحظه اغیار گفت : «من آثرالعرفان للعرفان فقد قال بالشاني»» یعنی از برای 
حق ثانی فائل شده است و حقیقت غیر قابل تعین قبول تعریف ننماید. ومن 
یجد العروف وقد خاض جه الوصول . 

شیخ درجات تحلیه و تزکیه و تخلیه را که به فنا منتهی می گردد بیان نفرموده» 
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لذا گوید: «آثرنا فیها الاختصار فیانها لایفهمها احدیث» ولاتشرحها العبارت 
ولا یکشف القال عنها غیر الخیال . ومن آحب آن یتعرفها؛ فلیتدرج الی آن یصیر الی 
آهل الشاهدة دون الشافهة ومن الواصلین اٍلی العین دون السامعین للاثر» انتهی کلامه 
رفع اللّه فی امخلد مقامه . 
این که فر مود : من آثرالعرفان للعرفان فقد قال بالثاني» یعنی در مقام توحید 
حفیقی عبد باید به‌مقام فنا برسد به‌نحوی که این فنا شامل فنا نیز بشود» به حصول 
الفناء عن الفناء . 
ای مرغ سحر عشق زپروانه بیاموز کان سوخته راجان شد و آواز نیامد 
دج و 
با وجودت زمن آواز نیاید که منم 
شیخ در آخر مطلب خوددر بیان توحید حقیقی و خوض درلجه وصول. مقام فرق 
بعد از جمع و صحو انی ناشی از فناء عن الفنائین و کین بعد از تلوین و سفر من 
احق الی احخلق باحق و سفر من الخلق الی اخلق باق خاص صاحب دعوت و تمکین» 
از اولیای محمدیین را بیان نکرد و در مباحث بعد اشاره‌ای ناقص به آن دارد . 
قبلة الاولیاء و رئیس موحدان ساقی کوثر بنا به نقل شارح محقق منازل 
الساثرین و فصوص الحکم در شرح منازل به مقام فرق بعد الجمع اشاره فرمود 
که : «اخقيقة نور یشرق من صبح الازل ویلوح علی هیا کل التوحید آثاره» . 
سودای عشق عافل و دیوانه سوخته 
۱ در این شراره » محرم و بیگانه سوخته 
سافی زهوش رفته وپیمانه ریخته 
خاموش شم عگشته وپیمانه سوخته 


سخنی بر کار نیکلسن در مثنوی و آثار ابن عربی 
راجع به نیکلسن استاد بزرگ انگلیسی و سبک کار او در شرح ابیات مشنوی 
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عارف رومی و روش او در یادداشت هایی از ابن عربی باید عرض کنم آن استاد 
دانشمند بعد از آموختن زبان فارسی و عربی روی علاقه ذاتی» کار علمی و 
مطالعات خود را یک سره وقف فهم کتب عرفانی نموده است و برای برداشتن 
موانع کارهای خود» کتب قدما و متأخران از عرفا را با دقت خوانده و مانند امثال 
بنده بر سبیل تفنن کار نکرده است » به هر کتابی که در دسترس او بوده مراجعه و با 
دقت خوانده و از ملاصدرا نیز عباراتی از کسر الاصنام نقل کرده است» گویا از آن 
مرحوم همین را در دست داشته و با همت و عشق حیرت آور مشکلات را از 
بیش بای خود برداشته است . 

از نظر حقیر برپايه ترجمه‌های یکی از دوستان از شرح مثنوی او و نیز 
یادداشت های او از نصوص الحکم برمی آید که با دو مشکل روبه روست : 

یکی آن که به‌زبان و اصطلاح عرفانیات تسلط ندارد و نزد شخص مسلط 
به‌ عرفان نظری و عملی تحصیل نکرده است» ناجار این ضعف در آثار او 
به خصوص در مسائل غامض هویدا است و این مشکل در آنچه راجع به مطالب 
فصوص نوشته بارزتر است ؛ چه آن که فصوص الحکم غیرمثنوی است و تائيه ابن 
فارض و انسان کامل جیلی نیز فنی و فهم این دو کتاب نیز احتیاج به تسلط کامل در 
عرفان نظری دارد و از همه مهم تر فهم مأًخذ این مبانی در کتاب و سنت است . 

دیگر آن که مشکل زبان فارسی و عربی نیز تا حدی در آثارش بارز است» با اين 
فرق که شرح انقروی کار را برای مرحوم نیکلسون آسان کرده است ؛ ولی شرح 
فصوص و شروح تأئیه . فنی است و برای کسی که به اصطلاحات و رموز عرفان و 
تصوف آشنا نیست. دارای مشکلات است . ۱ 

فهم مشنوی بسیار آسان تر از تائیه است که با کمال ایجاز مشتمل بر دقیق ترین 
مسائل عرفانی است و بین کسانی که مشکلات مثنوی را تقریر کرده اند و اشخاصی 
که بر فصوص و تائیه شرح نوشته اند» فرق بسیار است و از قرار مقدمه خوارزمی 


بر شرح خود بر مثنوی» این شرح فنی و شارح خود به زبان خاص عرفان 
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سخن می گوید و شرح فارسی او بر فصوص ترجم؛ شرح قیصری و برخی از 
مواضع شرح کاشانی است و خود صاحب نظر نیست» ولی عارف است و به زبان 
عرفان سخن می گوید وادای عرفا را در نمی آورد . 

تتزل علمی در علوم انسانی در حد سرعت برق است و چند نفری هستند که 
برف پیری بر سر و روی آنها باریده است» خدا سای آنها را کم نکند که در آینده 
ندریس کلیله و دمنه و گلستان شیخ اجل خالی از غموض نخواهد بود تا چه رسد 
به مشنوی رومی و منطق الطیر عطار و ... . مرحوم آخوند ملاآقای قزوینی حکیم 
متأله دوران قاجاریه ایام ماه مبارك رمضان مثنوی درس می داد» اگر بیگانه ای 
به مجلس درس وارد می شد. می فرمود ما تفسیر مرحوم آخوند ملامحمد بلخی 
درس می دهیم . 

عارف محقق ابن فارض با آن که از پیروان مکتب ابن عربی نیست. ولی در 
بیان اطوار ولایت و درجات حب و عشق و تجلیات آن داد سخن داده است و با 
آن که در حال وجد و ذوق و جنبه مراتب نبوت و ولایت را با زبان شعر تقریر 
نموده است» با نظم خاص پله به پله و درجه به درجه با فصاحت تمام بدون آن که 
شوفو و قی قی کند» مطالب خودرا در اعلا ذروهُ کمال بیان کرده است و 
این قسمت از مطالبی را که او بیان کرده دقیقه ای از ذکر مطالب لازم فرو گذار 
نکرده و بزرگ ترین شاگرد ابن عربی» صدر الدین قونوی آن را تدریس و فرغانی 
تحریر نموده است . فونوی نیز هر چه نوشته است محققانه و مطالب او زبده و 
به دور از دراز نویسی و شطحیات است . 

همان طور که گفته شد متعلق ایجاد و ملاك ارتباط مخلوق به خالق و منشاً 
احتیاج» نقس حقایق خارجیه و وجودات امکانیه است . و مسبوقیت وجود 
به عدم و اتصاف آن به حدوث و وجود بعد از عدم» مطلقاً ارتباط باعلت ندارد و 
عدم در حقیقت نه مصحح فاعلیت فاعل و نه متمم قابلیت قابل است و آنچه که 


جزء علل معده است مواد و استعدادات متحققه در حارج است . نه عدم مقدم 
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بر وجود معلول . 

به عبارت واضح ‌تر؛ عدم همان بطلان صرف است که در عقل مضاف 
به وجود نسبی و وهم مختلق شیطان القوی وجود را به عدم حاص اضافه می کند و 
وه وهم آن را به خارج سرایت می دهد و صورت برهان را خراب و ذهن را مبتلا 
به مغالطه می کند که اين عدم مقدم بر وجود» تأثیر در معلولیت و ملاك احتیاج 
است . ولی عقل غیر مشوب به اوهام حکم می کند که عدم سابق بر وجودشیء 
در حقیقت عدم شی نمی باشد. عدم شیء» عدم بدلی است که با وجود معلول 
نقیض است و عدم سابق و لاحق را و هم به اعتبار حصول در ذهن اضافه به وجود 
می‌کند و این امکان است که وجودات را وابسته به علت می‌نماید و عقل حکم 
می کند که اضافه اشراقيهٌ حق طرد عدم از ماهیت می کند و این عدمیت و لیسیت در 
زمان یا هنگام تنور ماهیت به‌نور وجود با ممکن مصاحب است و نفس ذات 
ماهیت هرگز خود قبول نور نمی نماید . 

و لذا ارباب معرفت گفته اند : ۷ 
والوجود کله من قبل الله» و وجود امکانی مرتبط به علت نفس تقوم به حق است» 
و اطلاق وجود بر آن به اعتبار تقوم آن به حق است و بضرب من التبعية موجود 
اشتتتا: 

این که محققان گفته اند : ممکن امر عدمی است. باید اين کلام را معنا کرد و 
قول به این که عالم و ما سوی الله همان ماهیاتند که بذاتها امور عدمیه اند و نمود 
وجود و وجود قبول جعل نمی کند» در نزد متذوقان و به ذایقهُ قائلان به ذوق التأله 
خوشایند است ؛ ولی نزد محققان اساس ندارد و وجود متعین متنزل و حقایق ظلیه 
نفس تقوم به حقیقت وجود است و نفس ارتباط به جاعل و ماهیات از فرط بطلان 
در صراط جعل و متعلق ایجاد واقع نمی شود و صدق وجود بر معلول و مخلوق 
بضرب من التبعية است . و اطلاق عدم يا قول به این که ماهیات امور عدمیه اند» از 
این باب است که ماهیت به منزلهاظل یانمود وجود در ظرف ادراكٌ است . 


و اما معنای عدمیت در وجود. غیر از عدمیت ماهیت است و گرنه اعتبار 
مخلوفیت و اطلاق موجود بر وجود خارجی اشیا باید اعتباری محض باشد . و این 
همان «اجمع بلاتفرقه» است که امام صادق 45 فرمودند «تعطیل». و این قول 
غیب الغیوب فائل نیستند و از برای حقیقت وجود و ذات. مرتبه ای غیر از 
وجودات خاصه سراغ نکرده اند که امام صادق - علیه وعلی آولاده السلام - 
فرمودند : «التفرقة بلا جمع زندقة» آو «احاد» . 
ظهور حق است و به نفس ذات » نفس حکایت از کمالات متنزلهٌ مبداً خلاق است 
و مقام و حقیقتی مستقل و منحاز از قیوم وجود ندارد و اگر آن را بالاستقلال و 
به خیال ذات آن لحاظ کنیم وهم و خیال است نه آن که در قبول صدق هستی 
حیثیت تقییدیه دارد. و اگر کسی تفوه به اعتباریت صرف این حقیقت نماید» این 
کلام اگر از محققی صادر شود از قبیل خواب هایی است که احتیاج به تعبیر دارد 
و باید کلام او رابه وجه صحیحی حمل کرد و گفت صاحب این کلام در مقام 
شهود وحدت. از کثرت غافل شده ویا از ناحیه تجلی حق به اسمای مشعر 
به وحدت و نفی وجودات متعین به ذات» غیراز حق. در ظرف شهود خود از باب 
غلبهٌ وحدت بر کثرت» چنین کلامی گفته است . 

مادر تعلیقات بر رسالهٌ مناظرهُ علمی بین مرحوم آقا سیداحمد تهرانی 
وجود و مجعولیت ماهیت جمع نموده و صراحتاً به اصالت ماهیت گرایش پیدا 
کر ده است . 


باز گشت به گفتار در ملاك نیاز 
والوجود في الق خلق وفي احق حق . از مطلب دور افتادیم و کلام در ملاك 
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احتیاج ممکنات به علت بود و گفتیم : حدوث که وجود بعد از عدم باشد» 
ملالك بی نیازی معلول از علت است و باید ملاك احتیاج در امری دیگر باشد که 
حدوث ناشی از احتیاج است و حدوث قبل از تحقق بالضرورة نمی تواند ملاك 
احتیاج باشد و بعد از حصول و تحقق آن بی نیاز از افتقار است» پس حدوث 
نمی شود علت احتیاج باشد . و ابن سینا برای رفع توهم با بیاناتی مختلف این 
مطلب را املا فرموده و تلمیذ محقق او آن را تحریر نموده است . معلوم می شود 
تلامید از شیخ درخواست می کردند مطلب را بیشتر توضیح دهد و استاد با تقریر 
مطلب به بیان مختلف» این مهم را بیان فرموده است . 

و جان کلام آن که : «امحدوث نا نشا من الاحتیاج ولایمکن آن بصیر سبب 
الاحتیاج.» و به عبارت او ضح : ماهیت در حال اعتبار وجود واجب و ضروری 
الوجود و به اعتبار عدم وجود سبب و عدم ملاحظه علت» عدم آن ضروری است 
و حدوث چیزی غیر از ترتب این دو حالت نمی باشد و اعتبار ماهیت با این حالت 
و ترتب این دو حالت ضروری و ضرورت و وجوب ملالك بی نیازی است و امکان 
ملاك احتیاج . 

و عجب آن که آنچه در این باب بعد از ابن سینا گفته شده است» تقریر کلام او 
است و این مسأله از جملهٌ مباحثی است که در مقام رد اوهام معتزله و اشاعره 
قائلان به حدوث زمانی مجموعه نظام وجود» عنوان شده است و شیخ -آطاب الله 
ثراه محققانه کلام آنها را ابطال کرده است . 


نقل و شرح کلام شیخ الرئیس 

و لذا صرح الرئیس في الشفاء والاشارات والتعلیقات : «وآما کونه بعد العدم 
ضروري فهو ضروري لامکن . فالعلول یحتاج |ذن ٍلی العلة في وجوده وهو مکن؛ 
اٍذ (مکانه في وجوده فقط ولاحاجة ٍلی العلة في آن یکون بعد العدم» فان هذا العنی 
هو واجب لذلك الوجود. فما کان واجباً لم یحتج الی علة من خارج . والشيء لایتغیر 
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جوهره. و لا کان العلول محتاجاً الی العلة ومتعلقاً بها من هذه احهت» وجب آن یکون 
مثل هذا الوجود دائماً محتاجاً لی العلت وهذه الصفة مقومة لثل هذا الوجود آعنی 
احاجة الی العلة ... . » ۱ 

یعنی آنچه ارتباط با علت دارد نفس وجود خاص است و شیخ - آطاب الله 
ثراه در این جا امکان وجودی را که همان وجود متقوم به علت است. مالك 
احتیاج به علت فرار داده و تصریح کرده است که تقوم معلول به علت فیاض ‏ ذاتی 
معلول و نحوهُ وجود نفس فقر و احتیاج است و ملاك افاضه در خلاق مطلق» 
ازلیت مطلقه و غنای صرف و بی نیازی محض است. ذاتی مخلوق فقر و ذاتی 
علت افاضة وجود و عطا و سجیته الکرم و اعطاء الوجود والانعام . مسبوق بودن 
معلول به عدم زمانی و عدم مسبوقیت آن به عدم زمانی» مأخوذ در حقیقت افاضت 
و ایجاد نمی باشد . و این مطلب را نتوان قبول نکرد که عرف از معلول» مسبوق 
به عدم زمانی می فهمد . 

مخلوق متقوم به خالق و معیت خالق با مخلوق» معیت قیومیه است و ازلیت 
حق» ازلیت مطلقه ذاتیه است که به وجوب و قدم ذاتی از آن تعبیر شده است و 
ازلیت فیض او قهراً ازلیت ظلیه و تبعیه است و وجوب معلول نیز وجوب ظلی و 
غیری است. ناچار قدم فیض» با قدم مبداً فیض فرق دارد» قدم در حق اول ذاتی 
و در معلول مفاض غیری و تبعی و ظلی است . 

قال في التعلیقات : «الوجود الستفاد من الغیر» کونه متعلقاً بالغیر هو مقوم له 
کما آن الاستغناء عن الغیر مقوم لواجبالوجود بذاته» والقوم للشيء لایجوز آن 
یفارقه اٍذ هو ذاتي له . " ملا صدرا از وجودی که نحوهٌ وجود آن» نفس تحقق 
به علت باشد به «وجود فقری و ربطی» تعبیر کرده است . 

در قدرت هوش و ذکا و نبوغ غزالی اگر کسی شک کند. نادانی خود را 
ظاهر کرده است» ولی انسان دارای نبوغ اگر گرفتار محیط مشوب به اوهام شوده 
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چه بسا سال‌ها گرفتار کلافی سر در گم گردد و مرتب در جا بزند. ذهن جوال او 
در دام این کلام بی اصل که ملاك ارتباط معلول به علت حدوث و وجود بعد العدم 
است گرفتار شده و یک سخن بی اساس را مرتب تکرار می کند و مطلقاً گوش او 
از شنیدن این مهم که عدم مدخلیت در افاضه ندارد و نمی شود عدمی که معاند 
وجود است شرط تحقق یا صدور وجود از علت باشد» حیرت می کند . گاهی 
به عرف و لغت پناه می برد که عرف و لغت آثار مترتب بر طبایع جسمانیه را فعل 
نمی داند . 

فخرالدین رازی نیز به این اشکال محکم و دو دستی چسبیده است و البته 
خواجهٌ طوسی جواب او را داده است که کلام عرب و عجم مملو از اطلاق فعل بر 
طبایع عديمة الشعور می باشد و اشکال او در این جاست که چون حکما اراده را از 
خداوند نفی کرده اند و جان سخن او آن که به علم و قدرت و اراده و قول و سمع و 
بصر متحد با ذات» صفت اطلاق نمی شود و او علم و قدرت و دیگر شوونات 
ذائیهٌ وجود را؛ مقول به تشکیک نمی داند . 

در حقیقت جماعت اشاعره و معتزله هر دو به این مشکل گرفتارند و بنا بر اصل 
اشعریت و اعتزال» اختللاف با ارباب تحقیق منجر به اختلاف در تمام مسائل علمی 
و مباحث ربوبی شده است . 

به این نکتهٌ مهم باید توجه داشت که محیط در تربیت افراد انسان بسیار 
باهش اسب مه ف اسب مها زاب اش اههای نا داوی و 
موهوبی در همه رشته ها می شود و محیط نامناسب بهترین استعدادها را محو و 
نابود می کند و چه بسا انسان‌ها را به عسقب برمی گرداند و چشم آدم‌ها را 
طوری ببندد که هرگز به اینده نظر نکنند و به سیر قهقرایی و نظام ذبول دچار شوند و 
سال‌ها «درجا» بزنند . تنگ نظری و انحصار گرایی در دوران بلکه قرون متمادی 
چنان عرصه را بر مردم آزاده تنگ نمود و آنان را به جهل و خرافات سوق داد و 
آن چنان بگیر بگیر راه انداخت و بازار تهمت و تکفیر و کورشو و دورشو 


نگاهی گذرا به پژوهش های غیرعلمی / ۳۶۵ 


رواج داشت که قلم از بیان آن عجز دارد . 


نقل و نقد سخنی از غزالی 

در قدرت و علم و اراده و دیگر صفات کمالیهٌ خاص واجب الوجود. مطلقا 
بوی جهت امکانی استشمام نمی شود لذا قول به زیادت صفات بر ذات یا نیابت 
ذات از صفات یک سره از اوهام و اباطیل است . 

قال في التهافت : «ٍنا لو فرضنا حادثاً توقف في حصوله لی آمرین : آحدهما 
|رادي والاخر غیر ((رادي» آضاف العقل الفعل اٍلی الارادي و کذی اللغة. فان من القی 
انساناً فی نار فمات یقال : هو القاتل " دون النار» حتی ذا قیل : ما قتله الا فلان صدق 
قائله) . 

انسان اگر شخصی را برای کشتن در نار بیندازد» نار او را می‌سوزاند و قاتل 
نار است . ولی کسی نار را چون عدیم الشعور است مواخذه نمی کند . همچنین 
اگر شیری کسی را درید» هیچ محکمه ای شیر را محکوم نمی کند وعقلاً نیز 
شیر را سرزنش نمی کنند . اما کسی را که طعمهٌ شیر شده است شماتت می کنند 
که چرابه بیشه شیر رفته ای . و اگر از باب تصادف شیری در غیر جنگل و 
نی زار انسانی را بدرد یا ناقص العضو کند. آن انسان را نیز مورد شماتت قرار 
نمی دهند . ولی اگر کسی بگوید» شیر فاعل خوردن یا ملاکت انسان نیست. او را 


۱ واقعاً اگر آدمی دنبال ریشه‌یابی این قسم از خرافات برود؛ حیران می ماند که چرا در مدارس 
تعلیماتی قدیم بازار جهل رواج داشته است و چرا این قسم خود بزرگ بینی مطلوب بود. در میاحتث 
بعد با مطالبی روبه‌رو خواهیم شد که آدمی به حیرت فرو می رود که چگونه شخص مستعدی به نحو 
خطرناك مغزشویی شده است . 

دلیل حکما بر اثبات واجب درست نیست که آنها مبداً وجودی ترسیم کرده اند که بسیط حقیقی و 
منزه از کثرت است که چه بشود؟ این بشود که شیخ اشعری حق را مرکب از ذات و صفات می داند؟ 
دلیل آنها تلبیس است ؛ چون در اثبات توحید ذاتی و نفی شریک از حق. مبداً وجود را بسیط می دانند 
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مسخره می کنند . 

و اگر سنگی از کوهی به واسط؛ زمین لرزه یا امری دیگر به حرکت در آید» 
کسی نمی گوید سنگ حرکت نکرد و ساکن ماند و این حرکت بعد از جدا شدن از 
کوه مثلاً طبیعی سنگ است. نه عقل منکر حرکت سنگ است و نه لغت؛ حرکت 


وا ار اشت ی لب مخ که اب 
گفت پیغمبر: ز سرمای بهار تمر ساران 6 
آنچه با شاخ درخحتان می‌کند باتن و جان شماآن میک ند 


ابوحامد از این مباحث خود را حلاص کرده است و ترتب معالیل بر علات را 
به جری عادت می داند و فاعل همه آثار مترتب بر موثرات» حق-تعالی- است و 
به اندازه ای فعل از مبداً فعل بیگانه است که اگر بگویی «زید کل » در حقیقت فرقی 
با «عمر نام» ندارد و کأنه بنابر مذهب اشعری مناسبتی بین زید واکل نیست و نیز 
مناسبتی بین ماء و تبرید نمی باشد و سلب مناسبت و ملایمت و سنخیت بین فعل و 
فاعل » ملازم است با جواز صدور کل شيء عن کل شيء. 

شیخ در اشارات» فاعل را تقسیم به فاعل بالطبع و بالا ختیار نموده است و هر 
مبداً آثری را فاعل و اثر مفعول و معلول می‌داند و تصریح می کند که فعل فاعل 
اقراک؟ اختیاری و مستحق مدح یا دم است . 

فاضل شارح فخرالدین رازی همان اشکال ابوحامد را بر کلام شیخ وارد 
ساخته است . قال : «والانصاف آن اخق معهم. لان آهل اللغة لا یسمون النار فاعلة 
للاحراق ولا الاء فاعلة للتبرید والرجع في آمثال هذه الباحث الی الادباء و ذا کان 
الامر کذلك» صح ما قلناه» . 


سخنی از محقق طوسی 
قال احقق الطوسي : «آقول : لیس هذا البحث بلغة دون لغة و لذلك لم‌یقنع الشیخ 
علی آحد آلفاظ الصنع والفعل والایجاد مع اختلاف دلالتها في اللغة العربية. 
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بل آوردها جمیعاً تنبیهاً علی آن القصود هو العنی الشتر بینها (الی آن ساق الکلام 
بقوله) : و |غا عدل التکلمون عن العرف لادعائهم آن نصوص التنزیل و آمل اللغة 
بان الله -تعالی- فاعل » یطابق قولهم بانه فاعل بارادة» لآن الفاعل في اللغة هو الفاعل 
بالمرادة . فرد الشیخ دلك علیهم باستشهاد العرف . ولو آنهم قالوا» نحن نصطلح علی 
تخصیص العرف » لم یکن للشیخ علیهم سبیل . » 

صنع و ایجاد و افاضهُ وجود بر حقایق جایزه و وجودات امکانیه. ملازم با علم 
و ادراك و شعور و اختیار است» ولی فعل اعم است ؛ چه آن که بر مبادی آثار در 
فعل و انفعال طبیعی مانند افاعیل مترتب بر قوای طبیعی نفس» فعل و اثر اطلاق 
می شود ولی لغت صنع و افاضه و ایجاد بر آثار مترتب بر طبایع عديمة الشعور 
اطلاق نمی شود لیکن اطلاق فعل بر ایجاد و صنع و افاضه ملازم با علم و اختیار 
جایز است لغتاً و عقلاً. خلق و صنع و ایجاد به‌معنای افاضه وجود» اختصاص 
به حق دارد و این که شارح فاضل فخرالدین رازی گفت : «ٍن الق معهم من جهة 
اللغت لان آهل اللغة لایقولون للنار؛ فاعل للاحراق ولاالاء فاعل للتبرید» لیس بشی- 
وصرح الشارح الحقق لقاصد الاشارات : والدلیل علیه ماجاء في کلامهم : «توقوا آول 
البرد وتلقوا آخره فانه یفعل بابدانکم ما یفعل باشجارکم» و قول الشاعر : 

وعینان فالالله کونا فکانتا فعولان بالابدان مایفعل اخمر 

وامشال ذلك فانها اکثر من آن حصی . منقول از رئیس الادباء والفصحاء 
وقبله الاولیاء «توقوا البرد في آوله وتلقوه في آخره؛ فانه یفعل في الابدان کفعله 
فی الاشجار آوله یحرق وآخره یورق . » 

به‌هر حال کشاندن مسألهٌ حدوث به زمانی و حصر آن در مادیات و زمانیات و 
نفی حدوث ذاتی رأساً جهت نفی عوالم ملکوتی و غفلت از امکان لازم ماهیت 
۱ . این روایت را ملای‌رومی در مشنوی «اغتنموا برد الربیع ... کما یعمل» نقل کرده است . استاد اعظم 


آقای حاج میرزا ابوالحسن قزوینی می فرمود: روایت از امیرالمومنین 368 است و خواجه آن را از 


مولی الموالی نقل کر ده است . 
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ممکن و امکان وجودی و تعلق فیض به نفس وجود معلول و عدم تعقل ملاك 
حاجت؛ ابوحامد را وادار به اظهار مطالبی نموده است که معلوم می شود مطلقا 
تدبر در عبارات شفا و اشارات و تعلیقات نکرده است . 

غزالی به تبع اصحاب شیخ اشعری نمی تواند درك کند که بین علت و معلول و 
تا و بالاخره خیال می کند حکما حق را فاعل مرید و عالم و فادر نمی دانند» 
جون اراده و دیگر صفات کماليهُ زاید بر ذات واجب الوجود اراده و علم و قدرت 
واقعی است و توجه ندارد که فاعل عالم و قادر و مرید به ارادهٌ ذاتیه و علم و قدرت 
ذاتی» اتم علماً و مرید به اراد ذاتیه مختار مطلق است و ذات متصف به اراد زاید 
قدرت و اراده ازلیه» مرید و قادر و عالم ازلی الوجود است و فیض او نیز 
وجود معلول به حسب نفس ذات و تخوم حقیقت به علت غنی بالذات است و از 
قبول این حقیقت که هر موجود متقوم به غیرنفس احتیاج به علت است واهمه دارد 
که مبادا کسی توهم کند که صفات زایده بر ذات حق باید معلول و بالا خره باید 
منتهی به وجودی بسیط غیرمرکب از ذات و صفت گردد . 

عقاید موروثی را از دست دادن بسیار مشکل است و نوابغ بشری نیز محکوم 
عادات و رسومات و عقاید ارئی می‌باشند» مگر افراد نادری که جوهر ذات آنها به 
تقلید تمایل ندارد. با دفت تام متدرب در عقلیات می فهمد این که ابوحامد 
فرمود : دیگران چون به مبانی فلاسفه وارد نبودند» وقتی مبانی فلاسفه را مورد 
اشکال قرار دادند » مورد تمسخر واقع شدند» خود او هم اثری از فهم فلسفه در 
کتابش دیده نمی شود و در مقام تکفیر اسماعیلیه نیز به همین درد مبتلاست ؛ 
جون توجه نداشت که مسلمانان آزاده به‌هر در می زدند که خود را از شر 
حکومت بنی عباس خلاص نمایند وآبوحامد محکم به بیضه این حکومت بی نام و 
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تک تساه فا 


گفتاری درباره ابن سینا 
ابن سینا در حدود ده سالگی اسم نفس و عقل بنابر مسلک اسماعیلیه را که از 
پدر و برادر خود می شنید» می فهمید که آن قسم نفس و عقل » قابل قبول نیست ؛ 
پدر و برادر بزرگ او علاقه داشتند که عقاید اسماعیلیه در مباحث علمی را به او 
القا نمایند» ولی گوش او به آن حرف ها بدهکار نبود. رئیس حوصلهٌ تحمل افکار 
امام الحرمین و اوهام ساخته از بن بی اساس اشاعره را نداشت . این هم حرف شد 
که قدرت و علم و اراده و سمع و بصر و حیات داتی قدرت و علم و اراده و سمع و 
بصر نیست . علم وحیات بایدبر ذات زایدباشد وهر که جز این گوید احمق است . 
قال الرئیس (به روایت ابوعبید) : «ثم انتقل (آبی) الی بخاری واحضر لی معلم 
القرآن ومعلم الادب وکملت العشر من العمر وقد آتیت علی القرآن وعلی کثیر من 
الادب حتی یقضی منی العجب . وکان آبی من آجاب داعي الصریین ویعد من 
الم سماعيلية وقد سمع منهم ذکر النفس والعقل علی الوجه الذي یقولونه ویعرفونه هم 
وکذلك آخي . وکانوا ربا تذکروا ذلك بينهم وآنا آسمعهم وآدرك مایقولونه ولاتقبله 
نفسي ابتدژوا یدعونني الیه . یجرون علی آلسنتهم آیضاآذکر الفلسفة والهندسة وحساب 
لهند . ثم کان يوجهني ٍلی رجل یبیع البقل قیم بحساب الهند» فکنت اتعلم منه؟. 
شیخ در خلال تحصیل ریاضیات و علوم طبیعی و منطق و الهی» به تحصیل 
فقه ادامه داده است . در ابتدای ورود به بخارا و قبل از تحصیل فلسفه 3 
اسماعیل زاهد فقه می خوانده است : «وکنت من آوفر السائلین(علیه) وقد الفت 
طریق الطالبة و وجوه الاعتراض علی اجیب علی الوجه الذي جرت عادة الوم به» . 
بعد از شرح نحوهُ مطالعه و تحصیل خود و احساس رغبت و شوق به 
علم طب : «ثم رغبت في علم الطب وقرأت کتب الصنفة فیه وعلم الطب لیس من العلوم 
الصعبة فلذلك برزت فیه آقل مدق حتی بداً فضلاء الاطباء یقرژون علي علم الطب 
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وتعهدت الرضی. فانفتح علی من آبواب العابجات القتبسة من التجربة مالایوصف 
وأنا مع دلك مشغول بالفقه وآناظر فیه وآنا یومئذ من آبناء ست عشرة سنة» . 

اگر معاصران شیخ از او می خواستند کتابی در فنی و يا رساله‌ای در مسأله‌ ای 
از علوم متداوله بنویسد. با کمال حلاص به جواب سائل می پرداخت و بخل و امسالك 
از فیض خود در علوم روا نمی داشت : (وکان في جواري رجل یقال له ابواخسن 
العروضي. فسالني آن آصنف له کتاباً جامعاً فی هذاالعلی فصنفت له امجموع وسمیته 
باسمه وآتیت فیه سائر العلوم سوی العلم الرياضي ولي اذ ذاك احدي وعشرون سنة. 
وکان في جواري آیضاً رجل یقال له ابوبکر البرقي خوارزمي الولد فقیه اللفس متوجه 
في الفقه والتفسیر والزهد مائل ٍلی هذه العلوم فسألني شرح الکتب فصنفت له 
کتب احاصل واحصول في قریب من عشرین مجلدة. وصنفت له في الاخلاق سمیته 
کتاب البروالاثم» وهذان الکتابان لایوجد الا عنده فانه لم یعر أحداً ینسخ منهما» . 

شیخ به علت یا عللی نتوانست در وطن مألوف خود زندگی کند و به تدریس و 
تألیف بیردازد_-به قول خود به اجبار به طرف گرگان حرکت کرد تا به ابوالحسن 
سهیلی «احب لهذه العلوم» ببیوندد «وکنت اذ ذاك علی زي الفقهاء بطیلسان 
تحت الناث». و بعد از سفر به بلاد مختلف به قصد اقامت به گرگان عزیمت نمود؛ 
چه آن که امیر آن جا» قابوس بن وشمگیر» مردی دوستدار علم و انسانی دانشمند و 
قدرشناس بود و آن بلده دوراز بلاد واقع درسیطرهٌ حکومت غزنوی سلطان متعصب 
بود» غافل از آن که قابوس دستگیر و زندانی و به دیار آخرت رهسیار گردید. 
شیخ ناچار به همدان سفر کرد حاکم همدان از دیالمه و شیعی مذهب بود. 

ابوعبیدهُ جوزجانی در گرگان به شیخ ملحق شد : واتصل آبوعبید جوزجاني بي 
وآنشدنی فی حالي فصيدة فیها البیت للقائل : 

لا عظمت فلیس مصر واسعي انا غاد تسی علشت تفر 

جوزجانی» شاگرد با وفای شیخ. تا آخرین مرحلهٌ حیات رئیس در خدمت 
استاد بود و اورا به تألیف آثار جاودانی تشویق ویابا التماس وادار به تألیف 


آثار علمی می نمود . و چه بسا شیخ احتماله نمی داد که کتب او از مرزهای ممالک 
اسلامی گذشته و عالمگیر خواهد شد. او نوشته است : رئیس. الهیات و طبیعیات 
شما جز مبحث نقس و کتاب نبات را بدون در دست داشتن کتابی در مدت بیست 
روز قفدری بیشتر و مسلما کمتر از یک ماه نوشته است . 

قال الرئیس في جواب التلمیذ (الذي طلب منه اعادة تألیف فقد منه) : «من هذا 
العید ومن هذا التفرع من الباطل للحق وعن الدنیا للاخرة وعن الفضول للفضل 
فقد آنشب القدر فی مخالیب الغیر » فما آدري کیف آتخلص. لقد دفعت الی آعمال 
لست من رجالها ولقد انسلخت عن العلم ولا آحظه من وراء سجف ثخین» مع 
شکري لله-تعالی- فانه علی الاحوال اْختلفة والاحوال التضاعفة والاسفار التداخلت 
لايخليني عن ومیض یحیی قلبي ویثبت قدمي |یاه» آحمده علی ماینفع ویضر ویسوء 
و 

شیخ در خراسان رشد علمی نمود و در همدان جان به حق تسلیم کرد. 
حکمت او به وسیله حکیم ابوالعباس لوکری شاگرد بهمنیار که نزد شیخ دارای 
منزلت علمی بود و در محضر شیخ مسلمان شد» در خراسان رواج پیدا کرد و 
محقق طوسی با سه واسطه شاگرد مکتب ابن سیناست . 

در دوران اسلامی » رئیس ابن سینا در حقیقت بنیانگذار حکمت نظری به شمار 
می‌رود و فقیه محقق شیعی» کاشف اللشام سید محمد اصفهانی فرزند 
تاج الدین حسن در مقدم؛ تلخیص الشفا از شیخ تعبیر به «شیخنا العقلاني 
ورئیس الکلمانی بانی سماء العلوم في الدورة الا سلامية ومعلم التخرین» 
نموده است . فیلسوفی که روح تشنه او در خواب نیز در جستجوی معرفت بود و 
معضلاتی را در حالت خواب حل می نمود. او به درخواست معاصران خود کتاب 
تألیف می نمود و نسخه ای از آن را نزد خود نگه نمی داشت و به درد غیر قابل علاج 
وداء عضال خود بزرگ بینی مبتلا نبود» ناچار به شغلی گرفتار شد یا خود را 
گرفتارنمود و صریحاً گفت : «فما آدری کیف آتخلص ودفعت الی آعمال لست من 


۳ 
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رجالها وانما حظ العلم من وراء سجف تخین) . و جه بسا خود توجه‌نداشت که بعد 


از هزار سال دانشمندان در مقدمه کتاب عظیم او می‌نویسند» فیلسوف اسلام 
به معنای واقعی کلمه اوست . 

در دوران اسلامی احدی در نبوغ و استعداد ذانی به مقام شیخ نرسیده است و 
خواجه عبداللّه انصاری شخصیت عظیم دیگری از مردم خراسان» در قوت ذکا 
قابل مقایسه با رئیس ابن سیناست. او نیز می نویسد: در دوران نوجواآنی 
به اندازه ای به مطالعه و تعمق در مب احث علمی شوق داشتم که گرسنگی 
حس نمی کردم و مادرم از باب ترحم و ششقت گاهی لقمه نانی به‌دهن من 
می گذاشت و از راه کوشش به مقامی رسیدم که یک آیه از آیات کریمه قرآن را در 
۰ روز یعنی یک سال منظم (روزی یک درس) درس گفتم . معلوم می شود» 
درس به اندازه ای نزد بزرگان و طلاب واقعی و مدرسان اهمیت داشت که 


دنبال نقد کلام ابوحامد غزالی 
بحث در این بود که ابوحامد غزالی گمان کرده عالم بنابر مبنای حکما (مراد 
او از حکما ابن سیناست و در تهافت الفلاسفه با ابن سینا سرو کار دارد) صنع خدا 
نیست : «لایتصور علی مساق اصلهم آن یکون العالم من صنع اللّه و اين ادعا را 
به وهم خود از سه وجه ثابت کرده است : 

یکی اين که آنها خدا را عالم و مرید و مختار نمی دانند؛ چون حکما از نافیان 
صفاتند (به زعم غزالی) . 

دوم آن که » عالم قدیم است و نمی شود صنع خدا باشد . فعل باید حادث باشد 
و داد سخن داد که چون خداوند» مبداً فعل مبتنی بر اراده و علم و اختیار نیست» 
ناچار صدور فعل از او بر سبیل ایجاب و حق فاعل موجب است . گفتیم فعل 


ارادی باید مسبوق به علم و اراده و قدرت باشد» جون این صفات عین دات 
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است. ناچار اختیار عین ذات و مختار علی الاطلاق بدون قید و شرط در دار 
وجود خداوند است و فعل مستند به اراده و قدرت و علم و غایت زاید بر ذات 
خالی از اضطرار نیست . 

سوم آن که حکما خدا را واحد حقیقی می دانند : (ن اللّه واحد من کل وجه» و 1 
چون او حق را مرکب از ذات و صفت می‌داند آن هم به ترکیب انضمامی ناچار " 
فائلان به بساطت حق را از زمره حمقا می‌داند و با کمال حیرت می گوید : 

(والواحد لایصدر منه |لا واحد من کل وجه والعالم مرکب من مختلفات» فکیف 
یصدر عنه . » واحد حقیقی دانستن خداوند نیز جرم و ذنب لایغفر است . 

بنابر مسلک حکما. مبداً وجود بسیط از جمیع جهات است . نه دارای اجزای 


بت نیو ی و 


خارجی است و نه مرکب از اجزای عقلی و نه مرکب از ماهیت و وجود است 
طبعاً واحد من الجمیع الجهات است و بساطت ذاتیه ملازم است با وحدت حقه ۱ 
حقیقیه» قهراً مرکب از صفت و موصوف نمی باشد . ۲ 

در نهج البلاغه خطبه ای موجود است که صریحاً ترکیب را به انواع و اقسام آن 
از حق نمی می کند و توحید خاصی و کمال توحید را مبتنی بر نفی صفات زاید 
ات واه شمه خو عم فعارانی مسا انس شرس آشیی کمخت روا 
مقر مهو اتضتان ,یه یت دا تشر اتف تیم دایز وا نع ده 
تجلیات اسماییه در مرتبهٌ واحدیت حجاب بین حق و صاحب ولایت مطلقه و 
واجد مقام تمکین و دعوت و کسی که درمقام شهود مترنم به کلمهٌ طیبه 
«کمال التوحید نفی الصفات عنه» نشود. از شرك خفی خلاص نشده است . در کلام 
محققان قبل از غزالی جمله معجز نظام «کمال التوحید نفی الصفات عنه» زیاد 
دیده می شود . بنابر انجه ذکر شد. حق واحد حقیقی است و در آن جهتی 
دود جهتی وجود ندارد و ترکیب از خواص ممکن است . 

شخص وارد به علم کلام تحقیقی» اگر این مسأله را به نحو استقلال و به‌دور 
از جنجال اشعریت و اعتزال مورد تحقیق قرار دهد» چون مسأله از مستقلات 


سم 
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عقلیه است ‏ درك می کند که مبداً وجود باید بسیط حقیقی باشد و ترکیب از 
خواص امکان است . و چندین قرن قبل از اسلام» محققان به دور از جنجال کفر و 
ایمان این قبیل از مسائل را محققانه تقریر کرده اند» ولی همین مسأله با کمال 
تأسف چندین قرن بعد از اسلام مورد تشاجر واقع شده است و جمعی نیز به کلی 
صفات را از ذات نفی و قائل به نیابت شده‌اند . در احادیث امامیه نفی صفات زاید 
و نیز قول به تعطیل ذات از صفات بنابر مسلک معتزله از مباحث رایجه است که 
هر کس فقط عربی بداند» آنچه را که عرض شد تصدیق می کند . 

چنان این دو مسلک محیط اسلام را مانند میکرب مزمن آلوده نمود که تبعاتی از 
قول اعتزال در کلام برخنی از متکلمان شیعی دیده می شود و با کمال تأسف تا 
ظهور افضل المحققین خواجه طوسی» در حوزه‌های شیعه» کلامی که بتوان آن را 
لایق مذهب امامیه دانست دیده نمی شود. 

در علم کلام به اصطلاح قدما و متأخرین از باب اخذ به مشهورات و 
مقبولات و استدلال به ظواهر و اخبار منصوص غیرمتواتر و غیرقطعیات در اصول 
و عقاید» جل مسائل این نوع کلام قابل استناد نمی باشد و در عقاید غیر قطع و 
یقین حجیت ندارد . 
این که غزالی گفت : حکما حق را واحد از جمیع جهات می‌دانند و گفته اند از 
واحد صادر نمی شود جز «الواحد من کل وجه» درست نیست . و هر که مختصر 
اطلاعی در الهیات داشته باشد» نمی گوید صادر از واحد بسیط از جمیع جهات و 
حیشیات واحد از جمیع جهات است . چه آن که لازم آید تکافو در رتبهُ وجودی 
بین علت مفیض و مقوم وجود معلول و معلول متقوم به علت و همه می دانند که 
هیچ موجودی غیر از حق» واحد حقیقی نمی باشد . و نمی بایست شخصی مانند 
غزالی از برای سست نشان دادن فلسفه به چنین اغلاط واضح مورد سخریه 
اهل فن ملتزم می شده است . کلام «بسیط امحقيقة کل الاشیاء» از ارسطوست . 
و ی کت 
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نظر به این که حق متعال بنابر مسلک امامیه و ارباب تحقیق از حکما و محققان 
از عرفا» واحد حقیقی و بسیط محض و متصف به وحدت حقهٌ حقیقیه می باشد و 
در دات آو جهتی و جهتی تحقق ندارد و جهت عدمی اگر چه به حسب تحلیل 
عقلی باشد در بسیط حقیقی قابل تصور نیست و صریح ذات علت اشیاست. ناچار 
صدور فیض از او -جل شأنه-علی سبیل الاشرف فالاشرف است و اراد ازلية حق 
به نظام اشرف و احسن تعلق گرفته است و موثر حقیقی اوست ؛ ولی اقرب اشیا و 
صادر اول حتماً باید واحد باشد و در صدر و ساقه عوالم قرار گرفته باشد . و جون 
صادر اول امکان ندارد در مرتبهُ وجود صرف حق قرار گیرد» ناچار از مقام وجوب 
وجوده انحطاط وجودی دارد و جزء قبایل ممکنات و دارای ماهیت یا حد عدمی 
انیت :: 

فرد حقیقی » حق و غیر از او زوج ترکیبی و مرکب از ماهیت و وجود است و 
این خود اولین کشثرت واقع در دار وجود است و اين معلول اشرف چون متقوم 
به حق است» فعل او فعل حق است و تفویض فعل و خلق به ممکن مخلوق در 
شرع عقل و نقل از ممتنعات بدیهیه است . صادر اول مشتمل است بر کمالات 
کافه وجودات به نحو اعلا و اتم . 


۶ نقدی بر «تهافت الفلاسفه» غزالی 


در بحث آینده تحقیق خواهد شد که مفاد قاعده «الواحد» آن است که فیض 
وجود باید از عالی به‌دانی برسد . و در عين حال متعلق ارادهٌ اطلاقی حق. کافه 
عوالم است» از عقل تا آخرین درجات وجودی . 

عقل اول راند بر عقل دوم ماهی از سرگنده گردد نی زدم 

هر جه فیض وجود از مبداً وجود دورتر شود؛ تضاعف جهات امکانی در آن 

اظهر است تا فیض بعد از مرور در مراتب هستی و طی درجات عقلی و برزخی و 
مثالی به عالم ماده می رسد و در صورت ابسط البسائط » ظاهر و ازناحيه ترکیب از 
جهت قبول و فعل و مرور در مراتب موالید به مبداهستی رجوع می‌نماید. . 

محققان از حکما اصول فلکی موروث از بطلمیوس را به‌عنوان اصول 
موضوعه قبول نموده و بر آن حصول کثرت از مبادی عالیه را بنانهاده اند . لذ| 
فلکیات را در علم هیثت به تفصیل مورد بحث قرار داده اند و نفی هیئت بطلمیوسی 
به‌هیچ اصلی از اصول علم الهی خللی وارد نمی آورد . 

مبدآوجود چون بسیط محض است و معرا از جهت ترکیب» صادر نخست 
باید عقل مجرد باشد» نه نفس ونه صور نوعیهٌ متحد با مواد و استعدادات» 
به شرحی که بیان خواهد شد . عقل نخست واسطه در فیض و مشتمل بر کمالات 
کلیهٌ اشیاست و متضمن جمیع فعلیات وجودیه و بسیط الحقيقة نسبت به کلیه 
حقایق صادر از حق به وساطت عقل . و در حدیث نبوی شریف از جهات فاعلیه و 
صور قدریهٌ مستجن در عقل به «له رژوس بعدد رژوس اخلائق» و در کافی شریف از 


آن حقیقت نوریه به «آول خلق من الروحانیین» تعبیر شده است . 


۱ فیض وجود بعد از تدزل از مقام غیب و مرور به درجات وجودی در صورت ابسط البسائط ظاهر و از 
ناحیهُ تراکم تجلیات به حرکت انعطافی به مادهٌ جسمانی به طبیعت عنصری منتقل و به حرکت ذاتی از 
مادهُ نباتی به ماد حیوانی و از فطرت حیوانی و ماده انسانی به مقامات نفس و عقل و قلب و روح و 
سر و حفی واخفی : مقام فرق بعد الجمع نایل می شود. آنچه ذکر شد یکی از تأویلات سماوات سبع 
و ارضین سبع است . 
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نفس و صور نوعیهٌ متحد با مواد و صور نوعیه جسمیه معرا از ماده -بدون 
وساطت عقل-امکان ندارد از حق صادر شود و نه از ناحیه عدم تعلق قدرت 
مطلقه بلکه از نواحی قصور در استعداد قوابل متنزله از عقل که : «العطیات علی 
حسب القابلیات؟ . 

باید توجه داشت که متعلق قدرت ذاتیه و ارادهُ ازلیه مجموعه نظام وجود است 
و متعلق علم نیز تمام هویات وجودیه است. نه وجود خاص جزء نظام و قدرت و 
اراده واحد و مقدور و مراد متکثر است و وقوع مراتب و درجات متکثره وجود 
تحت سلطان قدرت» قادح وحدت ذاتیهُ قدرت نمی باشد . و بنابر توحید افعالی 
ملازم با توحید صفاتی و ذاتی» مفیض وجود. واجب بالذات است و ممکن از 
جهت امکان و از جهت تقوم به حق» مفیض اصل وجود نمی باشد ولاموژثر 
في الوجود لا الله ولیس دا بالقوة مدخلية في افاضة الوجود اصلاً ولاحول ولاقوة 
الا بالله. ۱ 


پیدایش کثرت از وحدت محضص 

همان طور که بیان شد» کثرت از ناحيه تنز لاب وجود و تکثرات موجود در 
جهات فاعلیهٌ مبادی عالیه متحقق می‌ شود . مرتبهٌ اعلای وجود محیط بر درجات 
وجودیه: مبرا از کاف؛ جهات کثرت است؛ ولی به‌اين راز مستور از افهام باید 
توجه داشت که نهایت وحدت و محوضت و صرافت وجود» بالذات مبداً کثرت 
اشتتا: 

مرتبهٌ نازلهُ کثرت بسائط عنصریه و مرتبهُ برزخ و مراتب عقل مشوب با کثرت و 
در عین حال متقوم به وحدت است . 

باید متوجه بود» ابن سینا اصرار به مبدییت عقل مجرد و لزوم تحقق جرم 
ی او ای رو ار رت ان ترس تال رید 
تنزل وجود در مراتب عقلیه تا تحقق عقلی مجرد متنزل واجد جهات متکثره وافی 
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به صدور جسم یا اجسام از ناحیهُ وساطت این عقل نمی باشد و عبارات اشارات 
برانچه ذکر شد. شاهد است و جهات متکثر؛ُ موجود در عقل واسطهٌ صدور 
کثرات نوعیه در سلسلهٌ عرضیه و عالم ناسوت و شهادت است و از تضاعف 
جهات امکان و امور عدميهٌ عارض بر وجود اجسام یا برازخ به اصطلاحات 
شیخ الاشراق تحقق می‌یابد و اگر جهات عدمی عارض بر عوالم جسمانی را از 
احکام خاصه وجود جدانماييم همین جسم ظلمانی مادی با صرف نظر از ماده 
جسمی است نورانی برزخی و مثالی و مرتبهُ عالیهُ جسم مثالی و فرد برزخی انواع 
انسان یا دیگر انواع عقلانی است . 

پنابر آنچه ذکر شد حقیقت وجود بشرط لا از تعینات امکانیه وجود صرف 
اه و فملک شخض هه فتیرا ار اضر و مها راوس اه ماه 
است و امور عدمیه در حقیقت همان جهات امکانی یا ضعف حاصل از تنزل وجود 
و مرتبهُ نازلٌ آن مواد و استعداد و حرکات است که همسايهُ اعدام به شمار می رود . 

بعد از تحریر مطالب مذکور» می‌پردازيم به نقل کلام رئیس در کیفیت صدور 
کثرت از واحد محض آحدی الذات و آحدی الصفات و بعد از تقریر مرام شیخ 
بنابر مطالب مذکور در اشارات و تسبهات» می پردازيم به نقل شبهات ابوحامد و 
مغالطات او و ما خلص عن دیاجیرها فی التهافت . عجب آن که ابوحامد غزالی از 
ناحیهُ عدم ورود به مبانی فلسفی و بی اطلاعی او از عمق مبانی عقلی در مواضعی 
که می توان اشکال و مناقشه واردساخت» بی تفاوت می گذرد و مناقشات و 
اشکالات خود را متوجه مطالبی می کند که شخص غیرمتدرب در فن نیز می فهمد 
که او ملتفت نیست چه می گوید . 

مشکل اساسی کار ابوحامد در مرحلهٌ اول در این مسأله نهفته است که مبداً اول 
را مرکب و متکثر می داند» از این باب که به قول خود به قدمای ثمانیه قائل است . 
دات حق نزد او و اصحاب او متکثر است از ناحیهٌ جهات متکثره صفات . حیات را 
زاید بر ذات می داند» ناچار اتصاف ذات به صفت حیات » غیرجهت اتصاف آن 
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به صفت قدرت و جهت اتصاف ذات به صفت سمع عیرجهت اتصاف آن به دیگر 
صفات زاید بر ذات است و قهراً در ذات تکثر واقعی از ناحیهُ تکثر اوصاف متکثره 
باید سراغ کرد . ابن سینا این مسلک را منافات با توحید ذاتی دانسته و کل حکمای 
بعد از او » قائل به این قول را خالی از شرلك نمی دانند . 

منظور غزالی از نام کتاب تهافت الفلاسفه و هدف مناقشات یا اشکالات او 
این سیناست ؛ درحالی که مسالک فلسفی دیگر وجوددارد که در نحوهُ صدور 
کثرت مسلکی دیگر دارند . 

کثرت واقعی که او و اصحاب او و شیخ و مرشد مسلک وی شیخ اشعری در 
مبدا اعلا تصویر کرده اند» حکما از التزام به چنان کثرت ملموسی در آخرین عقل . 
مربی عالم ماده با آن کثرت عریض و طویل» تحاشی دارند. ابوحامد چون 
حق-تعالی- را واحد حقیقی نمی داند در اثبات مبداً وجود و نیز در توحید الوهی و 
نفی شریک از حق متحیر است و عاشق این کلام اشاعره است که ممکنات حادئند 
و محدث آن باید واجب و مختار باشد و گرنه تعدد قدما و یا التزام به عدم اختیار در 


نقل و شرح سخنی از صدر المتألهین 

صدر المتآلهین که کاشف رموز احادیث ائمتنا الطاهرین -علیهم الاف التحية 
والثناءاست. درمقام تحقیق حدیث نبوی شریف راجع به مخلوق اول و صادر 
نخستین » عقل اول که از آن به حقیقت محمدیه نیز تعبیر شده است ‏ بیان لطیفی 
دارد که چون مناسبت تامه‌ ای با موضوع بحث ما دارد» آن را نقل می‌کنیم . این 
حدیث مبارك را قبلة الاولیاء وسرالانبیاء. حضرت مرتضی علی 3 از حضرت 
رسول 292 اخبار کرده که در حقیقت وصف جمال و نعت خویش را از حضرت 
رسالت ناه محمد مصطفی -علیه وعلی اهل بیته صلوات الله- شنیده و نقل 


فرموده است . 
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متن حدیث که از طریق شیخنا الصدوق روایت شده به اندازه ای محکم و عمیق 
است که صاحبان فهم مستقیم در صحت آن شک نمی کنند . مرحوم علامه مجلسی 
در مراة العقول روایت را نقل و آن را از غوامض احادیث اهل بیت دانسته اما 
نتوانسته است عهده دار شرح آن شود و آن را همان عقل اول مصطلح فلاسفه بداند 
و عجب آن که مجلسی در چند مورد» مطالبی از بعضی حکمای مجهول النسب 
یونان نقل کرده است . 

در کافی شریف از عقل به : «آول خلق من الروحانیین» تعبیر شده است و کليه 
روایات مرویه در صادر اول یا خلق اول بر عقل منطبق است» ولی فهم این روایات 
از عهده متألهان از اصحاب ما شیعیان ساخته است که : 

نه هر که سر بتراشد قلندری داند . 

روایت شریفه نبوی در بعضی از نسخ چنین است : «سئل ها خلق الله العقل؟ 
قال لا : خلقه ملکاً ... » و در برخی از نسخ حضرت ختمی مقام در جواب از 
سوال سائل از : «اول ما خلق الله» فرمودند : «أول ما خلق الله العقل خلقه ملکا له 
رژوس بعدد رژوس اخلاتق ما خلق وا لم یخلق (من خلق وعن لم یسخلق)-من خلق 
ومن لم یخلق-|ٍلی یوم القيامة» ولکل آدمي رأس من رووس العقل واسم ذلك الانسان 
(مکتوب) علی وجه ذلك الراس» وعلی کل وجه ستر ملقی یکشف دلك الستر من 
ذلك الوجه حتی یولد ذلك الولود ویبلغ حد ال رجال آو حد النساء» واذا بلغ کشف 
ذلك الستر یقع في قلب ذلك الانسان نور» فیفهم الفريضة والسنة وامحید والردي . 
ال" مثل العقل في القلب کمثل سراج في البیت» (علل الشرایع صدوق) . 

از طرق عامه و خاصه نقل شده است : «آول ما خلق الله نوری» و «آول ما 
خلق الله العقل» و نیر نقل شده است : «آول ما خلق الله اماء» و «آول ماخلق الله 
القلم» و در احادیث کافی شاهد قطعی موجود است که مراد از عمّل همان صادر 
اول است که : «قال له : آقبل» فاقبل. ثم قال له : آدبر» فادبر . قال: فبعزتي وجلالي 
ما خلقت خلقاً اعظم منك » بك آعطي وبك آخذ. وبك اثیب» وبك آعاقب» . 
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به این حقیقت» روح کلی و خلق اعظم از جمیع ملاتکه نیز اطلاق شده است و 
ارواح کلیهُ جزییه اشعات و لمعات و عقول کلیه و جزییه» ظهورات و تجلیات این 
روح اعظمند . نبوی منقول از شاه مردان و قبلهٌ ارباب توحید. با کمال وضوح از 
این سر عظیم پرده برداشته است» ولی فهم آن بدون تسلط به‌مبانی عقلی و عرفانی 
امکان ندارد . 

در حدیث مروی از عامه و خاصه : «خلق‌الله محمداً وعترته آشباح نور بین 
يدي الله » قلت وماالاشباح؟ قال: ظل النور» آبدان نورية» بل آرواح»» مراد از خلق 
يا تقدیر به معنای وجود قدری است که در این صورت» عین ثابت محمدی عه 
سمت سیادت به اعیان کلیهٌ موجودات دارد و به اعتباری متحد است به وجود قدری 
در قدر اول با اعیان یا طینت اولیا و ورثهٌ محمدیین و اطلاق اشباح از جهت تحقق 
آنهاست به تحقق علمی و کینونت ربوبی و قرانی در مقام واحدیت و لذا از ظهور 
خارجی نور محمدی به «نور النوار الذی خلق منه کل الأنوار» تعبیر شده است و 
به این نور به اعتبار آن که آية الله العظمی و ظل نور احدی است؛ شبح تعبیر 
شده است و وجود منبسط و فیض اقدس و مقدس نیز از اظلال ذات حقند" و ظل 
نیز نور است : «آن تقسه بالظلم» شهود نور ذات به اعتباری محال است » لذا 
حضرت رسول فرمود : «نور نی آراه؟». ۱ 

از آن جا که صادر اول نسبت به‌ مراتب و درجات وجودیه من صدرها !لی 
ساقتها بسيط الحقيقة و مشتمل بر جمیع فعلیات و کمالات است : 

تون اتخیتگ واه تور مات چون که صد آمد نود هم پیش ماست 


۱ مرحوم آقا میرزا مهدی اصفهانی از این روایت و نظیر آن از روح محمدی و علوی و نفوس ناطقه 
به طور کلی ظل مکمم ظلمانی فهمیده است . غافل از آن که جسم مظلم میت مادی اگر تمام حقیقت 
انسان کامل باشد مساحت آن از جسم ظاهری و هیکل محسوس انسان جدانمی باشد و این عقیده 
علاوه بر آن که ملازم است با انکار ولایت کلیه و نبوت تعریفی محیط بر کلیه مراتب وجودی در 
سقوط و انحطاط و بطلان فاسدترین مسلک در اقوال وارده در روح است . 


۸۱۳ نقدی بر «تهافت الفلاسفه» غزالی 


و ایجاد آن ایجاد جمیع اشیاست» صدر الحکماء فرموده است : « نسبة العقل 
الاول ٍلی مجموع العالم وجملة النظام کنسبة صورة الشیء ذي الاجزاء الی ذلك 
الشيء وقد مر آن الشيء شيء بصورته لابادته وأن صورة الشیء في نفسه و نامه . 
وقدعلمت ایضاً آن العقل کل الاشیاء التي بعدها علی وجه آشرف وآلطف » فمتی 
قلت العقل فکانك قلت العالم کله . فحيثية صدوره لاتغایر حيثية صدور النظام اجملي 
الا باعتبار الا جمال والتفصیل وقدعلم |ٍن الفصل عین الجمل با حقيقة وغیره باعتبار . » 

باید فهمید که مراد صدر الحکماء که فرمود : «ٍن العقل کل الاشیاء»آن است که 
عقل به حسب کمال وجودی کل الاشیاء است لا ان کل الشیاء هي العقل - بنابراین 
جمیع اشیاء منطوی در عقل است به نحو وحدت و صرافت و جمیع صوادر از 
عقل - بشیه الله وحوله وقوته- در عقل به وجودی استجنان یا به جهات وجودیه در 
عقل متحققند و عقل آنچه را که به وجود «ذری» در آن وجود کلی سعی تحقق 
دارد» بدون تجافی از ذات خود. تحقق خارجی می دهد . وحدت عقل اول که از 
آن به حقیقت محمدیه تعبیر می شود وحدت اطلاقی است نه وحدت عددی . 

وحدت اطلاقی از باب کمال ذاتی و سعهٌ وجودی مشتمل است بر کافه فعلیات 
و جهات وجودیه ای که این نور اعظم» واسط؛ه ظهور خارجی آن حقایق می باشد و 
به شهود دات خود همه مرآتب وجودی را مشاهده می کند به شهود علمی و عینی 
به عین شهود مبدآوجود کليهُ درجات وجودی را به علم بسیط اجمالی در عين 
کشف تفصیلی» چه آن علم عقل به ذات خود و علم به درجات وجودی؛ ظل علم 
تام حق به نظام اتم و سلاسل علل و معالیل وجودیه است . 

وحدت اطلاقی از نهایت تمحض در وحدت مبداً کثرات و مشتمل بر کافة 
موجودات است به نحو وحدت و صرافت و خاصیت علم حضوری آن است که 
منافات بین وجوب علم و امکان مسعلوم و وحدت علم و کثرت معلوم 
وجودندارد. این علم مبداً ظهور معلوم است که به اين تبعیت معلوم نسبت به علم 
-همان طور که ذکر شد- امام صادق "39 اشاره فرمودند که : «یقع العلم 


بحث و تحقیق در نحوه تأثیر واجب / ۳۸۳ 


علی العلوم» ‏ بدون حضور کثرت در عنالم و انفعال آن از معلوم و علت علم فعلی 
حق نسبت به معلوم . 


سخنی تأییدی از افلوطین 

صاحب اولوجیا (افلوطین) معروف به شیخ یونانی» در المیمر العاشر» باب 
من النوادر گوید : «ٍن في العقل الاو جمیع الاشیاء» وذلك لان الفاعل الخول آول 
فعل فعله -وهو العقل- فعله ذاصور کثیرة» وجعل في کل صورة منها جمیع الاشیاء 
التي تلاثم تلك الصورة واغا فعل الصورة وحالاتها معا لاشیثاً بعد شيء بل کلها 
معا فی دفعة واحدة وذلك آبدع الانسان العقلی وفیه جمیع صفاته اللائمة له 
ولم‌یبدع بعض صفاته آولاً وبمض صفاته آخراً کما یکون في‌الانسان احسي لکنه 
آبدعها معا فی دفعة واحدة. فان کان هذا هکذاء قلنا: ن الاشیاء التي في الانسان 
کلها» ههنا قد کان اولا لم یزد فیه صفة لم تکن البتة . والانسان في العالم الاعلی تام 
کامل وکل ما وصف به لم‌يزل فیه» . 

وعن علی 1 : «آنا آدم الاول» وسیاتی بیان مراده 1 فی بیان معنی الا قبال 
والادبار في الاحادیث التي نقلها شیخنا الاعظم الکلینی في الکافي الشریف؛ 
کتاب العقل وامحهل- ان شاء الله تعالی . کلام شیخ یونانی در حقیقت توضیحی است 
که برده از غموض نبوی مذکور برمی دارد . 

اهمل فن می دانند که ارواح کلیه و عقول و حقایق واقع در عوالم مثالی و 
برزخی. از ابداعیات و صرف امکان ذاتی در آنها کافی از برای قبول فیض از 
جوادمطلق و مبداً فیاض وجود می باشد و در حدیث عمران هشتمین قطب عالم 
امکان به آنچه ذکر شد» تصریح فرموده اند که حق-تعالی-به وساطت مخلوق 
اول» عوالم وجودی را خلق فرمود: «فجعل اخلق من دلك صفوة وغیرصفوة) 
(صفوة. ساکنان ملکوت و غیرصفوة سکنه عالم ماده است) 

شیخ یونانی گفت : «آبدع الانسان العقلي»» روحانیات که در زمینهُ ماده 


۴ نتقدی بر «تهافت الفلاسفه» غزالی 


و استعداد فبول فیض نمی کنند ؛ بعنی بی نیاز از ماده و ابداعی الوجودند و نیز 
بیان کرد که در عقل اول جمیع صور مفاض از طریق عقل و وساطت آن گوهر 
نورانی» به وصف وحدت تحقق دارند؛ چه آن که متألهان از حکمای اسلام مفصل 
بیان کرده اند که ابداعیات کمالات ثانیه ندارند و آنچه به آنها افاضه می شود» عین 
صریح وجود آنهاست و کلیةٌ کمالات فایضه از حق در مجردات به وجودی واحد 
تحقق دارد. و شیخ یونانی تصریح کرد که انسان لحمی و مادی دارای ابعاض و 
اجزای وجودیه و دارای کمالات انویه است و مرتبهٌ اعلای آن در افراد کامل از 
انسان‌ها» کل الاشیاء است . 

برای روشن شدن حدیث نبوی شریف مروی از قبلهٌ ارباب معرفت -علیهما 
وعلی آولادهما السلام-عباراتی دیگر با اختصار از افلوطین نقل می شود تا 
اسلامی و احادیث اهل بیت 84 معارض نمی باشد و اسلام ما را به کسب معرفت 
از هر جاو هر که باشد نهی نفرموده است» بلکه امر نیز فرموده است که: 
«اطلبوا العلم ولو بالصین» و «علیکم ععرفة النفس ولو بالصین» . 

هر چه بشر به اسرار طبیعت و شگفتی های موجود در سراسر عالم آگاه تر 
شود تفنن و اطوار تجلیات حق را بهتر درك می کند و این عادت زشت که بانیان 
آن اشاعره و معتزله و مردم کوتاه فهم عاجز محروم از فیض رب می باشند و 
به صورت دشمنی با علم در هیاکل برخی ظهور پیدا کرده است نه ربطی به اسلام 
دارد و نه به اهل بیت 18 ونعم ما قال ولی الله في الارضین : «انظر ٍلی ما قال ولاتنظر 
ٍلی من قال» . ۱ 


غزالی تهافت را در زمانی تألیف کرد که حوزهُ فلسفی وجودنداشت یا اگر 
وجود داشت از اهمیت برخوردار نبود و کتابی آن چنانی در محیط پر رونق مذهب 
تشبیه و اشعریت » فتح مطلق به حساب آمد. . 

همان طوری که بارها اشاره کرده ام» غزالی در آن زمان پیرو مخلص مکتب 
اشاعره بود» ولی مخالمان اشاعره نیز سکوت مطلق نداشتند. اما مذهب 
ابوالحسن اشعری وسعت یافت و در قرون بعد با استمداد از فلسفه و عرفان» 
دانشمندان به توجیه و تأویل اصول اشعری پرداختند . متکلمان بزرگ اشعری که 
کتب خود را به روش فلسفه نوشتند» از فیود بسیاری از مبانی اشعری خارج شدند 
و فلسفه در امهات عقاید در افکار متکلمان محقق تأآثیر جشمگیر از خود 
باقی گذاشت. لذا ابن رشد(م۵۹۵) در موضع دفاعی سخت قرار گرفت و با 
بصیرت مطالب تهافت را مورد مواخذه قرار داد. ولی رد او بر تهافت فنی و بیچیده 
است و هر کس استعدادفهم آن کتاب را دارا باشد» خود می تواند به‌نقد و تهجین 
تهافت بپردازد. ابن رشد نیز مناقشاتی بر کلمات شیخ نموده است که فعلاً تعرض 
به آن مناقشات از حوصله بحث ما خارج است . 

بنده اعتقاد ندارم که غزالی فلسفه را خوب فهمیده است و بعد از هضم 


۱۳۸۳۲ نقدی بر «تهافت الفلاسفه! غزالی 


معضلات آن برای حفظ طالبان علم و یا ارشاد گمرهان وادی ضلالت تهافت را 
تألیف کرده‌باشد؛ چه آن که او کثیری از مسائل را باطل دانسته است که در حقیقت 
باطل نیست و رد کردن و تيشه بر ريشه آن مباحث زدن وسیله ای است که به زعم او 
مثلا برای حفظ حدود اعتقادی اسلام و جلوگیری از الحاد فرقه اتباع ابوالحسن 
اشعری که به گمان او هدف مقدسی است » نوشته شده است . 

آیا امکان دارد عالمی بگوید : حقیقت حق که بسیط از همه جهات است و خلو 
ذات از صفات کمالیه و ترکیب ذات از جهت وجدان و فقدان از خواص ممکن 
است؟ چون این مطلب حق در کتب حکماموجود یا مسطور است. برای 
جلوگیری از اقبال طلاب به حکمت برخلاف واقع قائلان به نفی صفات زاید را 
موردتمسخر فرار دادم و معتقدان به بساطت دات حق را احمق معرفی کردم . در 
این صورت نیز باید به خداوند بناه برد . 

روی دیگر سکه آن است که بگوییم غزالی از معضلات فلسفه آگاهی نداشت و 
از مطالبی که در نحوهٌ صدور کثرت از حق و صدور کثرات از علل متوسطه و ... 
نقل می شود واضح می گردد که خیال کرده است به اعماق علم الهی 
رسیده است . امکان ندارد کسی از فلسفه مطلع باشد و برهان شیخ الرئیس بر تجرد 
نفس را تمام نداند و این که اعلام فن گویند : صور ادراکی کلی از ماده و مقدار 
تجرد دارد» محل مدرك آن به طریق اولی مادی نیست» جواب بدهد که چه مانع 
دارد» این صور به جزء لایتجزی که بسیط است فائم باشد . بساطت خاص موجود 
مجرد چه ربطی به جزء لایتجزی دارد؟ و عدم قبول تجزی مقداری کجا؟ و تجرد 
معانی و صور دارای صریح ذات و مترفع از ماده و مقدار کجا؟ 

در مواردی که غزالی درصدد وارد ساختن رخنه در مسائل فلسفی برمی آید» 
به اشکال اساسی مطلب توجه ندارد و در جایی که می توان مناقشه و احیاناً اشکال 
اشامت نموه ای مهن زیت و مافخایت هم یی هفخ نمی آو رگ 

فخر رازی نیز در شرح خود بر «الاشارات والتنبیهات» با عجله و بدون تأنی قبل 


نقدی بر تهافت نویسی ها بر ضد فلاسفه / ۳۸۷ 


از آن که کلام شیخ را تقریر نماید» تا مقدوریا ممکن است مطالب را نحوی تقریر 
می کند که بر آن اشکالی وارد نیاید و اگر میسر نشد» مطلب موردبحث را 

توجیه کند و وجه صحتی نیافت» بعد از تقریر مطلب شیخ به نحو کامل مناقشات 
خود را وارد می‌ سازد . او اهل انصاف نیست و اعوجاج سلیقه نیز دارد» خصوصاً 
در مواضعی که اشکال بر مسلک اشعری وارد می شود و کار به نی یکی از اصول 
اشعریت می کشد. عنان اختیار را از کف می دهد . 


سخنی دربارة کار فلسفی محقق طوسی 

محقق طوسی در مقدم؛ُ جلد اول اشارات تصریح کرده است که فاضل شارح 
از قاعدهٌ مرسوم بین شارحان اعراض کرده . او بدون آن که مطالب شیخ را درست 
تقریر کند» مبادرت به اشکال می نماید » لذا بعضی شرح او را جرح خوانده اند . 
کتاب محصل نیز یکی از آثار نخررازی است که خواجه در شرح اشارات و نقد 
خودداری نموده است. 

شهرستانی-مولف کتاب المصارعات-رئیس ابن سینا را صریحاً به مبارزه 
دعوت کرده است و خواجه در این کتاب نیز مانند شرح اشارات تعهد نموده که نظر 
بپردازد و نیز از جاده؛ انصاف خارج نشود. ولی اهل فن به خوبی می فهمند که 


۱ . باید به خدا یناه برد از درك لغزان. سبحان الله هل یوجد آدمي في العالم قد صرف نقد عمره في الکلام 
والعقلیات والالهیات والتفسیر وااحدیث وصار مشتهرا في عصره ودهره ثم آظهر الشکوك في آمهات 
السائل آخر حیاته وقال : الی الاآن لم‌یتبین لي هل الوجود عین ذاته-تعالی- آو زائد وعارض وان 
صفاته العلیا و واسمائه احسنی عین ذاته آو زائد قدیم وان الفیض منه آزلي قدیم آو حادث . واظهار 
هذه الشکول دلیل باهر علی غیره. 


۸ نقدی بر «تهافت الفلاسفة» غزالی 


خواجه در مقدمهٌ بر مصارع المصارع نوشته است : «... فاني لشغفي بالعلوم 
العقلية والعارف اليقينية کنت اوقات فراغتي انظر في کتب علمائها واقتفي 
کلام الناظرین فیها مقتبساً من نتائج خواطرهم ومستفیداً من آبکار آفکارهم لامیز بين 
حقها وباطلها وأقف علی سمینها وغثها فعثرت فی آثناء طلبتی علی کتاب یعرف 
بالصارعات للشیخ تاج الدین آبي الفتح ... ادعی فیه مصارعته للشیخ الرئیس ابي 
علي حسین بن عبدالله بن سینا في عدة من السائل والرد علیه فیما ذکره في کتبه فدعتني 
دعواه اٍلی النظر فیه (کسی که مدعی کشتی گیری با شیخ شود کلمات او شنیدنی 
است. او نیز در مقام دفاع از اسلام برآمده و به‌انواع و اقسام مغالطه تن 
در داده است و متأسفانه روش کلامی هم دارد و ...) فلما طالعته وجدته مشتملا 
علی قول سخیف ونظر ضعیف ومقدمات واهية ومباحث غيرشافية وتخلیط فی اجدال 
وتموية. في القال وقد مازح سفهاً یحترز عنه العلماء ...» . 

تا آن جا که نگارنده این سطور اطلاع دارد» هیچ یک از متصدیان ابطال قواعد 
فلسفی در کار خود توفیق نیافته اند و از راه انصاف خارج شدند. واین توفیق 
نصیب آنها شد که جمعی را گمراه و به جهل مرکب مبتلا نمایند . کسی که متصدی 
حل مشکلات علمی و ابطال قواعد عقلی است. باید در مقام هدم اساس 
مسأله‌ای» به جای آن» مسأله ای تحقیقی قرار دهد» مانند شیخ اشراق که در مقام 


رد مشاییه در بعضی از مسائل خود قاعده ای برجا می نهد و از طریق برهان بطلان 


۱ خواجه در تعلیقات خود بر کتاب محصل فخررازی که نقد محصل نام دارد» فرموده است : ۲... 
وفي هذا الزمان لا انصرفت الهمم عن تحصیل الق بالتحقیق وزلت الاقدام عن سواء الطریق بحیث لا یوجد 
راغب فی العلوم ولا خاطب للفضيلة وصارت الطبایع کآنها مجبولة علی اجهل والرذیلة ۰ ولم‌یبق 
في الکتب التي یتداولونها من علم الاصول عیان ولاخبر ... سوی الکتاب احصل الذی اسمه غیرمطابق 
لعناه (چون کتاب محصل افکار المتقدمین والمتاخرین من العلماء والحکماء والمتکلمین نام دارد) و 
بیانه غیرموصل الی دعواه وهم یحسبون آنه في ذلك العلم کاف ... واطق ان فیه من الغث والسمین 
مالایحصی» والعتمد علیه فی (صابة اليقین بطائل لایخطی» بل یجعل طالب اق بنظره فیه کمطشان یصل 
اٍلی السراب ...». زار ی در اول کتاب می نویسد» افاضل حکما و امائل علما از من خواستند 


چنین کتابی را بنویسم | 
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کلام مخالف را آشکار می کند و به این در و آن در نمی زند و شخص خبیر به اصول 
و فواعد بعد از مطالعهُ هر دو مطلب مورد اختلاف» درك می کند که حق با کیست . 


بیان علت سستی مبانی متکلمان 

عرفا مطالب حکما را تمام تر و محکم تر از مبانی متکلمان می دانند و ذکر اين 
تاه هو اسف عرفایی که در عرفان نظری کلامی دارند» در سبک 
سخن گفتن و تحریر آثار عرفانی از محققان فلاسفه متأثرند و در اساس و اصول 
کلبه مطالب حکما را تمام دانسته و همان روش را دنبال کرده اند . 

محققان از عرفا» عقول طولیه و بعضی از آنها عقول عرضیه و مثل نوریه و 
عوالم برزخیه و عالم ماده و ظهور قوس نزول و صعود و تنزل وجود از غیب وجود 
و مرور بر درجات عقلی و برزخی و مادی و انعطاف فیض به طرف صعود وجود و 
طلوع وجود از عقل و ختم آن به‌عقل را پذیرفته اند و مطالب مذکور را در شرع ۱ 
یعنی کتاب و سنت نیز یافته اند . در معاد نیز در مسائل مربوط به آخرت و درکات 
نیران و درجات جنان در مراتب جنات افعالی » گفتهُ حکما را تصدیق نموده و برای 
اثبات همین مطالب دلایل نقلی نیز در کتاب وسنت جستجو کرده اند . 

با این وصف میدان دید عرفا وسیع تر و استفاده آنها از کتاب و سنت سبب 
شده است که به مباحث عالیه ای متعرض شوند که عقل نظری از ادراك یا دسترسی 
به آن عاجز و کمیت آن لنگ است. 

محققان از عرفا» به اصل مهمی توجه کرده اند که صاحبان نبوت و ولایت کلیه 
در درجات حق الیقین و عین اليقین و به عبارت دیگر در اطوار ولایت حقایقی را 
یافته اند که عقل نظری دیده مشاهدهُ آن حقایق را فاقد است و با استمداد از کف 
نبوی و ولوی» رشحه‌ای از رشحات آن را پذیرا می گردد» و در کثیری از مطالب 
مکشوف نزد عقل و شهود» فرق در ظهور و انکشاف و تمامیت و نقص انکشاف 
است و فرق در دانستن و دیدن است و عقل نیز حکم قطعی می کند بر ترجیح 
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یِقهٌ حاصل از شهود بر ادراك نظری . ولی توفیق درك حقایق برهانی به دیده 
بصیرت و عین قلبی را صعب المنال و توآم با آفات و مواجهه با قطاع الطریق و 
لغزش های خطرناك می‌داند ؛ چه آن که اشخاص متوسط در استعداد» درك مسائل 
مبدا و معاد با قبول زحمت و مشقت تحصیل از طریق برهان را موفق می دانند . 
به این بیان که عقل در درك مستقلات عقلیه با تهيةُ مقدمات و شرایط توفیق و 
استمداد از واهب علوم-عز شأنه-توفیق حاصل می کند و مدرکات آن حجت 
است و عقل در غیرمسیتقلات عقلیه» اصولا متوقف بوده و حکم نمی کند و نتيجه 
حاصل از برهان با شرایط موفقیت یا حصول برهان حجت است و در مقام 
تعارض صریح بین عقل و ظواهر شرع یا نصوصی که از ضروریات شریعت 
نباشد» حکم عقل مقدم بوده و تأویل حکم شرعی متعین است . 


گفتاری در نحوهٌ علم حق به همه جزییات و کلیات 

از آن جا که اثبات مبدأًو معاد و اصل نبوت و ولایت توقف دارد بر علم حق 
به جزییات » اگر عقل نفی کند علم حق -عز شأنه-به جزییات را» ناچار خللی در 
مقدمات برهان باید وجود داشته باشد و چنین امری اتفاق نیفتاده است . کليه 
حکما حق_تعالی-را عالم به حقایق وجودیه-اعم از مادیات و مجردات و 
کلیات و جزییاتمی‌دانند و ابن سینا در مقام اثبات علم حق» علم حاصل از 
احساس و ادراکات واقع در قوای مادی نفس و یا ادراکات موجب انفعال و تأثر 
قوهُ ادراکی را نفی نموده است و بعد از بیان اثبات علم حق به شراشر عوالم 
وجودیه به آیه کریمه : «وما یب عَن ربك من مثقال ذرة فی الارض ولا فی السماء !۷ 
یا یم ی سا سی و ای آز سین ینمی اختلاف 
وجودندارد» ولی در کیفیت آن اختلاف است . 


۱ یونس(۱۰) ایهُ ۶۱ . 
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در مباحث علم حق بیان خواهد شد که ابوحامد کلام رئیس را مس نکرده است 
و تکفیر او در اين مسأله نیزمثل تکفیر شیخ است در ازلیت فیض . 

اشکال اساسی به خود ابوحامد وارد است که علم ذاتی را برطبق اصول 
اشعری انکار کرده است و مطلق علم را به صورت حالّه در ذات حق می‌داند و 
علم اجمالی در ذات را در حق و خلق نفی و ملاك انکشاف را صورت زایده 
می‌داند و هر صورت زایده داخل در مقولهٌ کیف» کلی است. اگر چه 
صد تخصیص بر آن واردشود. 

مرحوم مجلسی نیز در مقام رد شیخ مطالبی را گفته است و بعد از تحریر چند 
سطر » علم کلی اثبات کرده است بدون توجه به توالی فاسدهُ کلام خود و بدون 
آرایش دادن کلام به سک علمی . 

جز صدر الحکماء» احدی از حکما و عرفا در مسأله علم حق به ذات و 
انکشاف کلیه حقایق وجودیه در غیب ذات بدون التزام به علم صوری در مرتبه 
متأخر از ذات و یا اثبات علم 1 تفصیلی در مشاهد وجودیه خارج از ذات و یا التزام 
به ظهور اعیان ثابته به اصطلاح ابن عربی و اتباع او یا ظهور صور قدریه در قدر 
اول» در مرتبه واحدیت به روش عرفای مقدم بر مکتب ابن عربی و بیروان مکتب 
او از جمله شیخ کبیر قونوی و فرغانی و جندی که در تقریر کلمات و اشاعهٌ مکتب 
او سهم اساسی و در رتبهُ مقدم بر دیگران قرار دارند و خود اهل تحقیق و 
صاحب نظرند . 

و جان کلام آن که اثبات علم تفصیلی ۱9| 
انیبان سر خییه نخان و ان ون ی ای فا ان 
مراتب وجودی من صدرها ٍلی ساقتها در غیب ذات در دوران حکمت و معرفت 
از مختصات صدر الحکما است و در موارد متعدد گوید : اولم آرفي وجه الارض 
من له علم بذلك وقد انکشف هذالبعض فقراء آل البیت 88 واحمدلله الذي هدانا 
بنوره وفضالنا علی کثیر من احققین تفضیلا . 
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شیخ از ناحیه قوهٌ ذکای بی نظیر» اثبات کرده است که علم به ذات حق مستلزم 
علم به جمیع اشیاست علماً اجمالیاً . ولی از کیفیت این علم اجمالی و آن که معنای 
این اجمال چیست و علم واحد چگونه علم به کافهٌ اشیاست سخن نگفت . از این 
سر ) صدر الحکماء پرده برداشت و بیان نمود که علم واحد منافات با کثرت معلوم 
ندارد و می شود علم واجب و معلوم ممکن» علم قدیم و معلوم حادث و فیضص 
ازلی و ثابت و معلوم سیال و متغیر باشد . 


شکوكك و ازاحات 

گفته شد که ابو حامد در تهافت یکی از مسائل مهمی را که مورد شک و شبهه 
قرار داده است» بحث در نحوهٌ صدور کثرت از واجب آلوجود است که به اتقاق 
حکما و عرفا و امامیه واحد من جمیع الجهات است . 

در اصول کافی و توحید صدوق روایات ناظر به صفات کمالیه و نحوه تحقق 
صفات در ذات» امهات صفات را عین ذات و حقیقت حق را متحد با صفات 
وجودیه می داند و ائمه 188 کثرت را مطلقاً از ذات نفی کرده اند و توحید حقیقی را 
منحصر به حق دانسته اند و قائلان به زیادت صفات بر ذات و نافیان صفات از ذات 
و قائلان به نیابت را تخطثه نموده اند و اتباع خود را از پیروی از مسلک معطله و 
مشبهه نهی فرموده اند و حقیقت وجود و تمام هویت هستی را منحصر به حق و 
ممکنات را حقیقت وجود نمی دانند و از آن حقیقت به : موجود احدی الذات 
واحدی المعنی و تمام حقیقت وجود (شيء بحقيقة الشیئیة) تعبیر کرده اند . 

در نهج البلاغه با عباراتی معجز نظام و برهان عقلی و کشفی به بطلان مسلک 
قائلان به زیادت صفات تصریح و اشاره شده است و مسأله توحید ذاتی و صفاتی و 
افعالی نزد ائمه 18 بایه و اساس عقاید اسلامی است . 

مسألهٌ توحید در افعال و شمول اراده و قدرت مطلقهٌ حق نسبت به جمیع آشیا و 
آنچه که در نظام عالم از جمله افاعیل عباد و خلق اعمال واقع می شود از حبطه 
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قدرت حق خارج نمی باشد وگرنه لازم می آید محدودیت قدرت و اراد؛ٌ حق و 
وجود جهات امکانی در واجب بالذات . باری اثبات توحید در افعال و جمع آن با 
اختیار از عویصات علم الهی است . 

به علت غموض این مسأله برخی از غیرمتدربان در علم الهی نفی اراده از حق 
کرده اند» غافل از آن که در قدرت واجب اراده مأخوذ است و قدرت حق و ارادهُ او 
به دلایل عقلی و نصوص کتاب و سنت همه چیز را فراگرفته است. از جمله افعال 
عباد و تصریح روایات در نفود مشیت و اراده در کاینات . 

از متکلمان شیعه» اول عالمی که در رسالهٌ خلق اعمال و نقد بر محصل 
خطیب رازی و شرح بر اشارات» در نهایت اتقان و استحکام متصدی تحقیق 
توحید در افعال و صفات شده است و هم قراین قطعی حاکی است از توجه او 
به روایات امامیه در مسألهٌ حلق اعمال» محقق طوسی است . 

صدرالمتآلهین در مسألهٌ خلق اعمال و اصولا استناد فعل در تمام مبادی افعال 
به وجه اطلاق به مبداً وجود و مفیض جود و به وجه تقیید به مبادی افعال از طریق 
وجه عام و علل و اسباب و نیز از ناحیه وجه خاص و تولیه و رشتهُ سبب سازی و 
سبب سوزی به زبان دیگر که اتم و اتقن است» سخن گفته که در مباحث آینده 
مفصل از آن بحث می شود . 

جمع بین احکام قضا و قدر حاکم بر عالم و بر نظام وجودی و توحید فعلی با 
اختیار مصحح تکالیف شرعیه و عرفیه در مکلفین و عدم ابتلا به تعطیل اعتزال و 
تشبیه مجبره بسیار غامض و از عویصات علم الهی به شمار می رود . و قدصح عن 
سید المرسلین : «جفت الاقلام وطویت الصحف» وانه 292 : قال : «آن اول ما خلق 
الله القلم» ون القلم کتب بامره ل1 القدر ما کان ومایکون وما هو کائن اٍلی الابد ونقل 
عنه : «ما من نسمة کائنة الی یوم القيامة وهی کائنة» وقال ل39 ایضاً: «جف القلم با 
هو کائن . فقیل له : ففیم العمل یارسول الله؟ فقال : اعملوا» فکل میسر لا خلق له» 
ونقلوا عنه 282 : «مامنکم من احد. الا وکتب مقعده من النار ومعقده من اجنة . 
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وقالوا: افلا نتکل علی کتابنا وندع العمل؟ قال : اعملوا کل میسر لا خلق له». وقدنقل 
الصدوق عن سید الساجدین : «ان القدر کالروح والعمل کاجسد ...۷ . 

مفیض وجود علی الاطلاق حق-تعالی- است و اختیار بر سبیل اطلاق از 
حواص واجب است. ولی با این وصف. افاعیل انسانی اختیاری است . نه اختیار 
مطلق و اعتقاد به این که فعل مستقیماً جاری بر ذوات مکلفین می شود بدون 
مدخلیت اختیار و ارادهٌ مکلف قابل قبول نیست . و فعل مستند به اختیار مسبوق 
به علم و قدرت و اراده عبد در هر مشرب. فعل اختیاری است و در فعل اختیاری 
لازم نیست حصول اراده و اختیار نیز بر سبیل اختیار باشد و اختیار و اراده و مشیت 
عین ذات باری است. ذات باری از افاعیل اختیاری باری-تعالی- نمی باشد» 
بنابراین گفته باید فعل حق نیز چون اختیار عین ذات او است اضطراری باشد . 

اصولاً سلب عنوان فعل از مبادی افاعیل امکانیه از اغلاط است و استناد این 
قول سخیف به ارباب عرفان» ناشی از اباطیل و اوهام است . و عارف قائل 
به سریان اراده و حیات و ظهور صفات الهیهٌ متحد در ذات در کافه درجات 
وجودی ناچار باید معتقد به سریان اختیار در خلق نیز باشد» اگر چه ظهور اختیار 


در انسان ظاهر و بارز است . 


بحثی در قدر و سخنی از آبن عربی 

ابن عربی در فتوحات (الباب التاسع عشر) گفته است : ٍن رافع الاسباب سيء 
الادب مع الله ومن عزل من ولاءالله-تعالی- فقد آساء الادب وکذب ومن عزل ذلك 
الوالی» فانظر ما آجهل من کفر بالاسباب وقال بترکها وترك ما قرره اخق» فهو منازع 
لاعبد وجاهل لاعالم اعظك آن تکون من امجاهلین واراك في مذهب ابر تکذیب 
نفسك فی ترك الأسباب. فاني آراك في وقت حديثك معي في ترکها ورمیها یأخذك 
العطش. فتترك کلامی وتجري الی الاء فتشرب منه لتدفع بذك آلم العطش ... وکذلك 
ٍذا آردت ان تنظر ٍلی شيء افتقرت لی فتح عینك» فهل فتحها لا السبب» فکیف 
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تنفی الااسباب بالاسباب » آترضی لنفسك بهذه اجهالة ... ثم تکذب في عبادة ربك» 
آلیس عبادتك سبباً فی سعادتك» وأنت تقول بتر ك الاسباب ...۷ . 

این قبیل از عبارات را از محققان عرفا و حکما نقل می کنیم تا معلوم شود انکار 
ملازمهٌ بین مبادی آثار و آثار» به نفی بدیهیات برمی گردد و غزالی اشکالاتی بر 
این سینا کرده است که مبتنی بر اراد جزافیه و نی علیت و معلولیت و التزام 
به قدرت کاسبه است . 

قال فی الفتوحات (الباب السادس والتسعین ومأتین) : اقد نبهنی الولد العزیز 
العارف شمس الدین آبن سودکین النوري علی آمر کان عندي من غیرالوجه الذي 
نبهنا علیه هذا الولد وهو التجلي في الفعل» هل یصح آو لایصح فوقتاً کنت آنفیه بوجه 
ووقتاً کنت آثبته بوجه یقتضیه التکلیف [ذ کان التکلیف بالعمل لایمکن آن یکون من 
حکیم یقول : افعل واعمل». 

در جای دیگر از باب مظهریت انسان نسبت به اختیار حق » اثبات اختیار در 
خلق کرده است . به جبریه» قدری نیز اطلاق شده‌است. از آن باب که 
گمان کرده اند» تقدیر ثواب و عصیان در الواح قدریه اختیار و اراده برای عبد باقی 
نمی گذارد و ارادهُ ازليهُ حق بندگان را ملجاً به التزام به فعل می نماید» بدون آن که 
ارادهُ عبد تأثیر در وجود و عدم فعل داشته باشد . 

در جانب حق در بحث اراده چنین اشکالی شده است که بنابر اثبات اراده ازلیه 
و تعلق اراده به طرف وجود فعل منافات با اختیار حق دارد . 

جواب آن که : فرق است بین وجوب وارد از خارج بر فاعل و تحت تسخیر 
درآوردن فاعل و وجوب متمشی از ذات واجب الوجود من جمیع الجهات که عين 
اختیار است . و صدرالمتآلهین در مبحث ارادهٌ حق در جلد اول الهیات در این 


۱ شمس الدین از تلامیذ ابن عربی است که یکی از فنص های فصوص استاد خود را شرح کرده است . 
ابن عربی غیر از قونوی و شمس الدین شاگردان مهم دیگری نیز داشته است ولی عظمت قونوی همه 
تلامیذ ابن عربی را تحت الشعاع قرار داده است. 


۶ تقدی بر «تهافت الفلاسفهٌ» غزالی 


مسأله» مفصل غورو بررسی نموده است و با بسط کلام و تحقیق مرام در سطح 
وسیع بعد از دکر شبهات بحث کرده است» و در دوران اسلامی در این بحث و 
مبحث خلق اعمال که از توابع اراده است؛ احدی توفیق بحث مقنع مشتمل بر 
تحقیقات عالیه را نیافته و نیز در مساأله الهیات بالمعنی الاخص؛ هیچ کتابی 
به عظمت کتاب اسفار و جودندارد. 


نقل و شرح برخی از متون اسلامی در قدر 

همان طور که گفته شد به مجبره قدری اطلاق شده به همان معنایی که ذکر شد» 
ناچار مأثورات نبوی 296 و ولوی 389 از قبیل «القدرية مجوس هذه‌الامة» و «لعنت 
القدرية علی لسان سبعین نبیا» وقوله 1396 : «قوم یزعمون آن الله -سبحانه-قدر 
علیهم العاصي وعذبهم علیها» بر مذهب مجبره صادق است . از حضرت رسول 
نقل شده است : «رأیت قوماً ینکحون آمهاتهم وآخواتهم و|ذا قیل : لم تفعلون؟ قالوا: 
قضی الله وقدره» . قال رسول الله 258 : «الراد علیهم کشاهر سیفه في سبیل الله» . 

جماعتی از علمای اسلام نقل کرده اند که حجاج بن یوسف به چهار نفر از 
معروفین به علم زمان خود: حسن بصری و عمروبن عبیده و واصل‌بن عطا و 
عامر الشعبی نوشت که آنچه از قضاو قدر می دانند و آنچه در این مسأله به آنها 
رسیده است بیان کنند . 

حسن بصری نوشت : «ومن آحسن ما وصل الینا (ما انتهی الینا خ ل) سمعت عن 
آمیرالومنین لق!آنه قال : آتظن آن الذي نهاك دهاك نا دهاك آسفلك واعلالك والله 
بریء من دك . 

عمروبن عبیده به حجاج نوشت : «من آحسن ماسمعت فی القضاء والقدر» قول 
علی لو لو کان الوزر في الاصل محتوما کان الوازر في القصاص مظلوما» . باید 
توجه داشت که مطالب مذکور ناظر به تفویض و استقلال عباد در فعل و اثبات 
قدرت مطلقه در وجود امکانی نمی باشد. لذا ابوالحسن علی بن موسی #ا 


نقدی بر تهافت نویسی ها بر ضد فلاسفه / ۳۹۷ 


فرموده است : «الله-تعالی- آعدل من آن یجبر خلقه» ثم یعذبهم وانه تعالی احکم من 
ان یهمل عبده ویکله ٍلی نفسه» . مقصود آن که موجود امکانی چون ذاتا متقوم به حق 
است درمقام تأثیر نیز مستقل نمی باشد و توالی فاسده تفویض نیز مانند جبر 
قابل قبول نیست . 

واصل بن عطا (از معتزله بلکه رئیس معتزله) به حجاج نوشت : «أحسن 
ماسمعت فی القضاء والقدر قول امیرالومنین 289 آیدلك علی الطریق ویأخذ عليك 
الضیق) . 

عامر الشعبی در جواب نوشت : «آحسن ماسمعت في القضاء والقدر قول 
علی بن آبي طالب ل3: کل ما استخفرت الله منه فهو منك وکل ما حمدت الله علیه 
فهو منه؟ . 

نامه آنها وقتی به دست حجاج رسید» گفت : «لقد آخذوها عن عین صافیة» . 

علاوه بر چند روایت نبوی که در اول بحث ذکر شد» روایات زیادی در کتب 
احادیث مذکور است که صریحاً مذهب مفوضه و قدریه به معنای حقیقی آن که 
اراده و قدرت حق به کلی منعزل از اراده و قدرت و مشیت خلق باشد» مطابق 
صریح آیات و روایات مذهب الحادی است . 

در کافی (باب مشیت) و نیز توحید صدوق روایات به مضمون زیر زیاد است : 
(قال الصادق 8 : لایکون شیء في الارض ولافي السماء الا بهذه امخصال السبع : 
عشية وارادة وقدر و قضا وادن وکتاب وآجل» فمن زعم آنه یقدر علی نقض واحدة 
فقد کفر) . 

عدم ذکر علم با آن که علم سابق بر وجود کلیهُ اشیا علت و مبداً کلیهُ ظهورات 
علمی است از جمله ظهور اقلام و الواح» شاید از این جهت است که در اراده و 
مشیت علم مأخوذ است و چندین روایت در مطالب گذشته جهت ابطال قول 
نافیان اراده و مشیت داتیه حق نقل کردم و نیز نقل شد که اراد؛ تشریعی می شود 
بر حلاف ارادهُ تکوینی تحقق یابد و روایت به مضمون آنچه که ذکر شد» زیاد است 


۸ تقدی بر «تهافت الفلاسفة» غزالی 


و برخی از قاصران از جهت عدم درك عقلیات و عقاید حقّه امامیه به معطله 
پیوسته اند . 

في الکافی والتوحید (باب الشیة) عن آبي عبدالله عن رسول الله سل الله 
علیهما: «من زعم آن الله یأمر بالسوء والفحشاء فقد کذب علی الله ومن زعم ان اخیر 
والشر بغیر مشیة الله» فقد آخرج الله من سلطانه ومن زعم آن العاصي بغیر قوةالله» 
فقد کذب علی الله». سئل عن الصادق : «آجبر الله عباده علی العاصی؟ قال : لا. 
قال : ففوض الیهم الامر؟ قال : لا . قال : فماذا؟ قال 18 : لطف من ربك» . 

معلوم می شود برای سائل درك اين مسأله مشکل بوده است که فعل عبد مبنی 
بر اختیار اوست ولی اختیار و اراده لازم نیست به اراده و اختیار باشد که : «در 
عین اختیار مرا اختیار نیست"؛ «بل آمر بین الامرین». امام فرمود: «لطف من 
ربك) . 

برخی در افاعیل عباد و حلق اعمال تصویری نادرست ارائثه داده اند » به این معنا 
که فعل عباد جامع جبر و تفویض يا از جهتی جبر و از جهتی تفویض است که 
داتعم انیس مهف زوم تیه مر زاس کات 
را مستقل بنداشته اند» ولی اعمال را بدون واسطه مستند به حق می دانند که خود در 
عین تنزیه ملازم تجسیم است . 

راقم این سطور جهت غموض مطلب و حفظ عقیده اشخاصی که به علم کلام 
تفای درف بش ده اق کلام راشای اک تا نییعت ی 
مسلک مجبره است و یا تبعاتی از این قول باطل در ذهن او ترسیم گردیده که سبب 
شده است بر مبانی فلسفی اشکال وارد کند و کسی که ترتب اسباب بر علل و 
مسببات را به جری عادت می داند» در همه جا این دم طویل مزاحم اوست. ناچار 


باید از این نکتهُ دقیق غافل نماند که توحید در افعال بنابر ممشای ارباب عرفان 
با جبر مطلقاً سازش ندارد» چون مطلب غامض و مسلک دقیق و عمیق و با 
نی مات از مت‌تمانی این فسیا از مسایل لغرفی قز بط وافکن 
حاصل می شود تتمیماً للمرام عرض می کنم : 

در تجلیات افعالی بین مظاهر خلقیه و اعیان قدریه با صور قدریه و اسمای الهیه 
مناسبت تامه موجود است و هر مظهری مقتضی اسم خاص است و این اصل 
-که از اغصان شجره زقوم است- اگر خداوند کلیهٌ نفوس صالحه و ارواح طیبه و 
کلمات نوریه را در جهنم و جمیع اشقیا را در بهشت قراربدهد» ابد الآبدین عين 
عدل است ولایسئل عمایفعل » مبتنی بر همان اصل مسلم اشعریه است که ترتب 
معالیل بر علل و نتایج اعمال بر نفوس فقط به جری عادت است و لاغیر . 

در مسألهُ صدور کثرت از وحدت و حفظ سنخیت در مراتب طولی و عرضی 
وجود و اعتقاد به مراتب و مباحث قوای نفس و کثرت قوا و تعدد آن به حسب تباین 
آثار و زوال قوه‌ای و بقای قوای دیگر و مبحث ترکیب بین اجزای مرکبات حقیقیه 
و اصول معجزات و کرامات و چندین مبحث از امهات عقاید» از جمله بحث قول 
و کلام الهی و ابحاث مربوط به نبوت» امامت و وحی و دیگر موارد اختلافی » 


۳۰/ نقدی بر «تهافت الفلاسفهٌ» غزالی 


ذکر خواهد شد که مجبره» یعنی اشاعره صوناً لعقائد الاشعرية وحفظاً للقواعد 
القررة في تلفیقات شیوخهم » ,در امهات مباحث فلسفی واکنش نشان می دهند . 
و مردم غافل اظهار این قبیل از شکول را ناشی از ذهن جوال کسانی دانسته اند که 
خود را شرعاً موظف به‌دفاع از اصول مشایخ خود می‌دانند و توجه‌ندارند که ذهن 
شک خیز» مبتلا به مرض و دارای عدم تعادل روانی است و از اين قبیل متشککان» 
خیری ظاهر نمی شود . ۱ 

کسی که بین مبادی آثار ناشی از تجلیات فعلیه و آثار مترتب بر این مبادی که 
تجلی و ظهور وجه مطلق و فیض حق است. مناسبت قائل نمی‌باشد» یا جاهل 
است يا بی ادب نسبت به مفیض وجود و فیوم عالم هستی . «وقد ثبت الامر الالهي 
بالعمل للعبد مثل قوله تعالی : واقیموا الصلوة واتوا ال زکاة» واصبروا» ورابطوا 
وجاهدوا. فلابد آن یکون له في النفعل عنه تعلق من حیث الفعل فیه» فیسمی به فاعلا 
وعامل و|ٍذا کان هذا» فبهذا القّدر من النسبة یقع التجلی فیه» فبهذا الطریق کنت اثبته 
وهو طریق مرضي في غاية الوضوح» یدل علی دلك آن القدرة احادثة له نسبة تعلق با 
کلفت علیه لابد من ذلك . ورایت حجهة اخالف واهية في غاية الضعف والاختلال" . 
یعنی تجلیات حق در مظاهر ظاهر می کند آنچه را مناسبت با ذات و جوهر شیء 
دارد و کلام معجز نظام «فْل کل یعمل علی شاکلته * صریح در مناسبات ذاتیه بین 
عباد و خلق اعمال انهاست . 

آنهایی که سعادت و شقاوت را ذاتی می دانند و احادیث طینت یا اعیان ثابته و 
صور قدریه را مظهر تجلی فعلی در عوالم خلق دانسته اند» اختیار را نفی نمی کنند 
و این اعیان و مظاهر یا صور قدری را درمقام تجلی و احدیت که از آن به «قابل» 
تعبیر کرده اند . ظهور همین جهت قابلی را نیز از فیض حق و فیض ذاتی حق 
به فیض اقدس می‌دانند و ظهور قوابل ناشی از تجلی حق به اسما و صفات 


۱ اسراء (۱۷) آیهُ ۸۴ . 


تحقیقی در توحید افعالی و مسأله قدر / ۴۰۱ 


و اعیان و فوابل تعینات اسماییه است . و اسمابه این صور متعین و معروفند و 
اسما و تعینات اسما در غیب ذات یا مقام احدیت و مرتبهُ استجنان علمی تمیز 
ندارند» لذا می‌توان گفت : «ما نبودیم و تقاضامان نبود» قابل از فیض اقدس و 
تجلی ارفع اعلاست و یا تجلی به رحمت ذاتيه مبداً ظطهور اسماست . به اعتباری 
اسما و اعیان از سلسلهٌ مرحومین به شمار می روند . تجلی به فیض مقدس منشاً 
ظهور اعیان و صور قدریه در خارج است «آن یکی جودش گدا را آفرید» . دعای 
ناشی از لسان استعداد ذاتی و ندای ثبوتی اعیان را به اسم (السمیع» شنید و به اسم 
«المتکلم» تقاضاها را جواب گفت : «ومنهم سعید ومنهم شقی» و «قلنا اهبطوا 
بعضکم لبعض عدو) . 

خواجه عبدالله فرمود : «همه از آخر می ترسند» عبدالله از اول می ترسد) . 
و درمقام اوامر و نواهی تشریعیه است که امتثال و عدم امتثال و اطاعت و عصیان و 
قبول و رد و تمرد ظهور پیدا می کند . در مواقع امتحان سر «الناس معادن کمعادن 
الذهب واص والنورة والنشادر ... » ظاهر می گردد . «... ولا کان یوماً فاوضني في 
هزه السالة هذا الولد (شمس الدین بن سود کین) فقال لي : آي دلیل آقوی اٍلی 
نسبة الفعل الیه والتجلي فیه ٍذا کان من حقیقته من کون احق خلق الانسان علی صورته 
(علی صورة الرحمان) ولا قبل التخلق بالاسماء وقدصح عندکم وعند آهل الطریق 
بلااخلاف آن الانسان مخلوق علی الصورة وقدصح التخلق بالاسماء . فلایقدر آحد آن 
یعرف مایدخل علی من السرور بهذا التنبیه» فقد یستفید الاستاذ من التلمیذ آشیاء من 
مواهب اخق لم یقض للاستاذ الا آن ینالها من التلمیذ» یعلم آنه قدیفتح للانسان الکبیر 
في آمر یساله عن بعض العامة فیرزق العلم في ذلك الوقت لصدق اللسان علم 
تلك السأله ولم یکن عنده قبل ذلك عناية من الله بالسائل» . 

بنابر سخن محققان از عرفا از جمله محیی الدین بن العربی بین توحید در افعال 
و اختیار و استناد افعال به مبادی آثار از جمله استناد اعمال به عباد منافات 


وجودندارد و نفی مناسبت بالمرة از مبادی آثار و آثار مترتب بر مبادی آثار 


۲ / نقدی بر «تهافت الفلاسفه» غزالی 


از اغلاط و اوهام است و برگشت آن به‌نفی علیت و معلولیت و اعتقاد به اراد 
جزافیه است و ملازم با الحاد صریح و زندقه فضیح است . 

در مباحث معاد و اعجاز و وحی» متعرض کلام صاحب تهافت خواهیم شد و 
بیان می کنیم این جری عادت از اغلاط عوام اشاعره است . و عادت اصولاً برای 
انسان و شاید احیاناً در حیوان از تکرار اعمال حاصل شود مانند لعب با لحیه . 


و آنچه در نظام وجود واقع می شود ناموس خلقت و سنت الهیه نام دارد؛ «فلّن تجد 


۵ مر مس ولا 


لس له تبدیلاً وگن َجد لس له تحویلا» . در طبیعت و افاعیل مترتب بر طبایع 
عادت معنا ندارد و اهل علم اثر مترتب بر طبیعت را فعل طبیعی نام نهاده اند و 
افاعیل ظاهر از موجودات ملکوتی را عادت نمی شود نام نهاد . 

عادت اختصاص به نفوس جزیی حیوانی دارد که از مزاولت در افعال خاص 
حاصل می شود عادت ملکهٌ حاصل از تکرر فعلی است که در نفس حاصل 
می گردد» به‌هر ملکهٌ حاصل در نفس که مبداً اعمال قرارمی گیرد» عادت اطلاق 
نمی کنند . اشاعره اصطلاح را از حکما گرفته و در غیرمورد استعمال می کنند . 

ابوحامد غزالی در تهافت گفته است : بنابر مبنای حکما موجودات صادر از 
حق نیستند» جون حکما معتقدند که اول صادر از حق» عقل است و عقل مبدا 
صدور حقایق وجودیه است و چنین وانمودمی کند که اسم موجودی به نام عقل و 
یا ملك مقرب الهی یا نور محمدی یا آول ما خلق الله القلم» ول ما خلق الله العقل » 
به گوش او آشنا نیست و حال آن که در کتب خود از آن زیاد نام برده و معنا 
کرده است . 

حقیر در همین بخش عرض کردم که به اسم عقل و نیز به نام «أول ما صدر) 
روایات در کتب مشایخ ابوحامد که مورد قبول علمای عامه است» وجوددارد که 


از آن تعبیر به قلم اعلی و نور احمدی 232 شده است و روایت عقل مورد اتفاق 


۱ فاطر(۳۵) آيهُ ۴۳ . 
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خاصه و عامه است : «ن الله خلق العقل نورا* » والیه آشار رسول الله -علی مانقله 
العامة آصحاب الشیخ الخزالي «ٍن الله -تعالی- خلق العقل من نور مخزون مکنون في 
سابق علمه الذي لم یطلع علیه نبي مرسل ولاملك مقرب وهو ول ما خلق الله» 
فال له : آدبر فادیر ثم قال له : آقبل فاقبل» فقال: تکلم فقال: اممدلله الذي 
لیس له ضد ولاند ولا شبیه ولاکفو ولاعدیل ولامثل الذي کل شیء خاضع لعظمته! 
ذلیل . فقال الرب -تعالی شأنه : وعزتي وجلالي ما خلقت خلقاً احسن منك ولااطوع 
لي منك ولاآرفع منك . وبك الشواب وبك العقاب ... فخر العقل ساجداً فکان في 
سجوده الف عام فقال الرب : ارفع راسك وسل تعط» واشفع تشفع . فرفع العقل 
رأسه فقال : ٍلهي اسئلك آن تشفعنی فیمن خلقتنی فیه فقال الله جل شانه : اشهدکم 
آنی قدشفعته فیمن آخلقه فیه» . 

این روایت در بین احادیث عقل جامع ترین روایت است که عامه و خاصه 
نقل کرده اند و حدیث مروی از مولای موحدان از رسول الله 48 بنابه نقل 
شیخنا ال قدم صدوق الطائفة در علل الشرایع بسیار با اهمیت تلقی می شود به اعتبار 
اشتمال آن بر جملاتی نظیر «خلقه ملکاً له رژوس بعدد رووس اخلائق» و نیز اشتمال 
آن به بیان تنزل عقل بدون تجافی از مقام و ظهور آن در مظاهر خلقیه واقع در عوالم 
ملکوت و عالم ملک و ظهور رقیقهٌ عقلی در نفوس انسانی مطیع عقل منور به نور 
شرع و صعود این عقل در نوس کمل از ناحیهُ تحولات ذاتية و جذبات الهیه 
به‌مقام اصلی و موطن حقیقی خود که : «الانسان مدني بالطبع آي من مدينة 
عالم العقل» . 

و تقریر مراد از اقبال و ادبار در حدیث مروی از شیخ صدوق مذکور است 
ولی با عبارتی در کمال ایجاز و در نهایت اتقان و نحوهٌ ظهور خاص عقل در نفوس 
بالغ به‌مقام تجرد و مقام کمون نفوس انسانی در عقل و ظهور آن در عالم کشرت 


۱ اي وقع حت ذل کلمة کن الوجودية والحقيقة احمدیه وسيجيء تحقیق هذه العويصة بشيثة الله تعالی . 


۴ نقدی بر «تهافت الفلاسفه» غزالی 


و تدزل و هبوط نفوس از عالم میثاق و «ذر" عقلانی در عالم ماده و قبول تحقق 
به وجود خاص انسانی و اشاره به قاعدهٌ بسیط الحقيقة وانطوای کثرات نازل از مقام 
عقل کلی و احاطه عقل نسبت به قلوب افراد انسان بالفعل تام الوجود «ولکل آدمي 
رأس من رژوس العقل واسم ذلك الانسان مکتوب علی وجه دك الراس" . 

و دلالت حدیث بر نام دیگر عقل که از آن به قلم تعبیر شده است؛ جه آن که 
جمیع کلمات وجودیه دررأس قلم به وجود جمعی و تبعی تحقق دارد و مکتوب 
قلی تفصیل حقایق اجمالیه و مرتبهُ فرق کینونت قرأآنیه نفوس است و از خفای 
حقایق صادر از عقل از جمله افراد انسان و ظهور انسان به وجود خاص و تحقق 
ارتباط نفوس با عقل بعد از ظهور خارجی تعبیر شده است به «واسم دك الانسان 
علی وجه ذلك الراس» و بیان این حقیقت «فاذا بلغ کشف ذلك الستر فیقع في قلب 
ذلك الانسان نور» و از احاطهٌ تامهٌ عقل به نفوس و بیان ظهور خحطوط شعاعيهُ معنویه 
از عقل در عالم ظهور نفوس حادثه» به ایقع في قلب الانسان نور والامثل العقل 
فی القلب کمثال سراج في البیت» از مزایا و خحواص حدیث مدذکور است. 

به‌هر حال در روایات عامه و خاصه صحبت از عقل و قلم و دیگر القاب صادر 
اول به میان آمده‌است و با کمال دقت خواص و لوازم صادر اول و واسطه 
ترقیم نقوش امکانیه ذکر گردیده است که : «ول ماخلق الله القلم فقال له : 
اکتب القدر مایکون وماهو کائن الی الابد» . 

این که ابوحامد در مقام نقل مذهب ارباب تحقیق در عقل و وساطت آن در 
فیض به کلی خود را بی خبر از وجود چنین جوهر ملکوتی نشان می دهد » علل 
اساسی دارد و مهم تر از همه آن که در این مسأله صحبت از صدور اشیا از حق علی 
سبیل الأشرف والاشرف اٍلی آن ينتهی |لی الاخس به میان می‌آید و سنخیت بین 
علل و اسباب و مسببات و معالیل پیش می‌آید که اصول هرج ومرج طلب 
شیخ اشعری به هم می ریزد و از بنیان ابطال می شود و بحث از نظام احسن در 
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و علت فاعلی و غایی‌بودن ذات کروبی صفات حق نسبت به اصل ایجاد و اتحاد 
ای یی و هک وتات 
ترکیب از بسیط حقیقی و بحث در این مهم که بسیط حقیقی منزه از انواع ترکیب 
است و ظهور کثرت بدون واسطه محال اندر محال است و لزوم صدور موجودی 
اشرف و اتم و حقیقت مشتمل بر کمالات کافه وجودات به نحو اعلا و اتم که ایجاد 
اد هر تاد هی ارت 

ابوحامد قائل به جواز صدور کل شيء عن کل شيء و نافی غایت در فعل حق و 
تعلق ارادهُ حق به ایجاد اشیا بدون غرض و غایت و مدرس نظامیه معتقد به اراده 
جزافیه و مصر به وجوب ترکیب دات با صفات زایده و مجوز خلو ذات از تمام 
کمالات و معتقد به ازلیت ذاتيهُ صفات زایده بر ذات تام و فوق التمام را حیران و 
سر گردان کرده است و در مقام نقد و ابطال اصل مسلم نزد شرع و عقل سخنانی 
می گوید که آدمی حیران می ماند و با تعجب از خود سوّال می کند : برای چه در 
مدرسه نظامیه واقع در دار السلام بخداد مرکز خلیفه گری این قسم آدم‌هایی 
پیدا شوند که به عنوان مدافع از تمام هویت اسلام مطلبی را مورد سخریه 
قرار بدهند که معتقد به آن بتواند با سهولت به کتاب و سنت و عقل برای حقانیت 
مطلب خود استدلال کند؟ زیادتی صفات بر ذات را اصل مسلم سنت می‌داند و از 
تکفیر قائلان به اتحاد صفات با ذات از این لحاظ خودداری کند که معتزله نیز 
صفات زاید را نفی کرده اند » درحالی که عرفای معاصر او و قبل از او به کلام 
0[ 
استدلال کر ده اند که : «کمال التوحید نفي الصفات عنه! . 


۱ فال لطر: ول الدین معرفته و کمال معرفته التصدیق به و کمال التصدیق به توحیده وکمال توحیده 
ار خلاص له و کمال الا خلاص له نفی الصفات عنه لشهادة کل صفة آنها غیرالوصوف وشهادة کل 


و معلولیت صفت و فقدان ذات از کمالات وجودیه و اسمای کليه الهیه و لزوم تحقق جهت اشتراك 
سه 


۶ نقدی بر «تهافت الفلاسفه» غزالی 


در اين قبیل از مدارس و از این قسم مراکز و محیط ها کسی حق نداشت در 
مستقلات عقلیه که ثبوت شرع نیز بر آن توقف دارد» جدا از قیل و قال متنطعان 
فکر کند و نفس کشیدن نیز خالی از اشکال نبود. 

هیچ چیز جای محیط سالم را نمی گیرد و این محیط سالم است که مردان والا 
و آزاده پرورش می دهد . در محیطی که به کاربستن عقل و انديشه در مستقلات 
عقلیه جرم و بدعت محسوب شود و کسی حق نقس کشیدن نداشته باشد . دلقکانی 
چند عرصه را بر همه تنگ می‌نمایند و در این قبیل محیط ها مردان آزاده و شریف و 
مستقل و عالمانی ژرف اندیش به وجود نمی آید و اعراض از معنویات و اقبال 
به تمرد» روز افزون می گردد و اشعاری از این دست : 

یک اهل دل از مدرسه بیرول نامد 

ویران شود این مدرسه دار الجهل است 

حاکی از اوضاع این قبیل محیط هاست . 

در کتاب شریف اصول کافی (باب عقل و جهل) و نیز در کتب ارباب حدیث از 
اهل سنت» روایات زیادی نقل است که باید مورد اتفاق و مسلم عند الفریقین 
باشد به‌ویژه مضامین این روایات» خصوصا نبوی شریف مذکور در 
علل الشرایع در تعریف عقل یا آول ما صدر من الحق؛ مفید اطمینان به صحت آن 


روایات است . 


بین صفت و موصوف و جهت امتیاز به امری و لازم هذاالقول الترکیب احقیقی في البداً . توجه به 
کلام در آخر تهافت راجع به نافیان صفات زایده به دلیلی که ذکر شد گوید : «وآما ماعدا هذه السائل 
الثلاث (قول به قدم عالم و نفی معاد جسمانی و نفی علم حق به جزییات) من تصرفهم في الصفات 
الالهیه واعتقاد التوحید فیها (یعنی اعتقاد به وحدت ذات با صفات کماذکره قبلة العارفین علی 1 فمن 
یری تکفیر آهل البدع من فرق الاسلام یکفرهم ایضأ)» واقول : نعوذ بالله من الغواية ومشهور از مذهب 
امامیه و مسلم نزد جمیع فرق ائمه آل البیت اصرار در نفی صفات زاید و قول به عرضیت صفات را 


منافی توحید الوهی و وجودی دانسته آند» اما غزالی با این وصف قول به نفی صفات زاید را مذهب 
اهل بدعت می داند . 
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مطابقت آن روایات با ادلُ عقلیه و قیام دلایل عقلی از جهات مختلف بر این که 
آول ما صدریا نخستین تجلی حق باید جامع جمیع نشأت و فعلیات باشد و 
اوصاف مذکور در عقل جز بر روح محمدی یا روح کل و عقل کلی و حقیقت 
محمدیه صدق نمی نماید و چون اولین مظهر نوری طالع از غیب وجود. واسطهة 
صدور برکات و خیرات است و اشرف کاینات در قوس نزولی و اقرب اشیا به حق 
در قوس صعود است که : «يا جابر» اول ما خلق الله نور نبینا م29» و از آن جا که عقل 
بسیط و غیرمرکب از ماده و صورت و جنس و فصل است. لذا قابل تعریف 
نمی باشد و آنچه تعریف برای آن ذکر شده است» تعریف به لوازم و در عقل ماهو 
ولم هو واحد است . 

اما بیان مراد از اقبال و ادبار در عقل کل چیست؟ بیان تحقیقی این مهم محتاج 
به مبانی و قواعدی است عقلی و نقلی که فهم و درك آن از عهده کلام اشعری و 
معتزلی و فهم شافعی و احمد حنبل و ... خارج است . «از شافعی مپرسید امثال 
این مسائل» . 

امیرمومنان و قدوه ارباب ایقان و قبله متألهان» از عقل به «آول خلق 
من الروحانیین» تعبیر کرده اند و به قلم نیز همان طور که عرض شد. آول ما صدر و 
اول ما خلق اطلاق شده است و به‌مقام روحانیت مولی الموالی قلم نیز اطلاق 
شده است و روح اعظم یا نفخه الهی به حقیقت ختمیه 96 در قوس نزول 
اطلاق شده و یکی از تعابیر عرش یا یکی از موارد اطلاقات عرش نیز همان 
روح اعظم و مظهر کامل محمدی و اولین جلوهٌ حق می باشد . 

بنابر مبنای ارباب ولایت» اولین تجلی حق در مظهر ختمی وجود منبسط یا 
اولین تجلی حق به این رحمان یا اسم ظاهر یا اسم نور) کلم کن وجودیه و نفس 
رحمانی و حقیقت محمدیه است که به آن مشیت فعلیه نیز اطلاق شده است و اول 
تعین نمس رحمانی و رحمت واسعه الهیه عقل اول است در سلسلهٌ تسطیر و ترقیم 
نقوش امکانیه که وجه جمعی است بین ارباب عرفان که نخستین صادر از حق را 
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وجود عام ساری در مراتب و درجات خلقیه می دانند و بین ارباب نظر از متألهان 
که اول صادر را عقل و قلم اعلا و صورت قضای الهی» مبداً ترقیم و تسطیر الواح 
دانسته اند . 

حقیقت عقل چون متقوم به حق اول است» فعل او فعل حق و ظهور و تجلی 
آن در مراتب خلقیه ظل احاطه قیومیه حق است و لذا عقل مستقل در تأثیر نیست تا 
به زعم غزالی عقل مبدا وجود عالم باشد و ملازم با تفویض . وجود امکانی در 
اصل وجود و به طریق اولی در فعل و تأثیر متقوم به حق است و در حقیفت لاموثر 
في الوجود |[ الله » و وسایط فیض ممر سریان تجلی حق در اشیاست و به عبارت 
دیگر» چون حق غیرمتناهی است چه از طریق وسایط و چه از وجه خاص و قرب 
وریدی و تولیه او مفیض وجود است و از این جهت فلم به عقل اطلاق شده است 
که در قبضهٌ قدرت حق قرار دارد و مظهر قدرت است . لذا وارد شده است : «اکتب 
علمي في خلقی |لی یوم القیامة» و یا : «اکتب القدر ماکان ومایکون وماهو کائن 
الی الابد» و منافاتی بین «جفت الاقلام و طویت الصحائف». يا «جف القلم با 
هموکائن» و ال بوم هو نی شان » و دبل هم فی لبس من خأق جدید») 
وجودندارد. «آول تس رن الاء» و «اول ما خلق الله اللوح»: هر 
ائمه 128 به اعتبار اتحاد مقام ولایت کلیه «آول ما خلق الله ارواحنا» نیز وارد 
شده است که در مقام بیان نحوهُ حقیقت اطلافی ولایت» روایات زیادی از طرق 
عامه و خاصه نقل شده است . 

زد جزه 

مابه نحو اختصار منظور کلام حضرت ختمی مقام و اهل بیت او 28 در 

تعریف و لوازم عقل از «ادبار» و «اقبال» و «بك أُعاقب وبك آثیب» را بیان می کنیم و 


۱ رحمن (۵۵) آیه ۲۹ . 
۲ ق (۵۰) آیهُ ۱۵ . 
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بعد می پردازیم به مناقشات غرالی پیرامون قاعده «الواحد» و اثبات اين مهم که 
ابوحامد در تهافت مطلب ابن سینا را مس نکرده است و با سلاح شیخ اشعری 
به جنگ ارباب نظر برخاسته است نه با سلاح علم و دین و نام نهادن تابعان کتاب 
وسنت محمدی 292 بر اشاعره از قبیل «برعکس نهند نام زنگی کافور» است . 


تحقیقی پیرامون عقل و احکام آن در احادیث 


در این که اول صادر از حق» موجود کامل تام الوجود و اشرف از کلية 
موجودات در قوس نزولی است به حسب روایات وارد از فریقین(عامه 
و خاصه) امری مسلم است و شکی وجودندارد؛ ولی آن حقیقت چه نام دارد 


۱ عقل یا قلم نور احمدی و یا حقیقت کليةُ مطلقَهُ علویه و دیگر از القاب شامخهُ موجود اشرف» در 
قوس نزول افضل اشیا و واسطهُ در فیض و رحمت الهیه است » ولی همین حقیقت عقل بعد از تجلی 
و ظهور در مراتب اکوان (بدون تجافی از مقام خود) و ظهور در عالم انسان به جانب اصل خود 
متحرك و روان است و در نفس مقدسه"نبویه و وارثان احوال و علوم و مقامات او 1888 بعد از بلوغ به 
مقام عقل کل و روح احمدی و نفخه ربانی پا بر فرق عقل گذاشته و بعد از سیر فی الله یعنی سیر در 
اسمای الهیه متحقق به جمیع اسمای کلیه و جزییه می شود و ات را بدون حجاب مشاهده و بعد از 
تشرف به مقام فنا در احدیت ذاتیه و نیل به مقام بقای بعد از فنا و وصول به مقام فرق بعد الجمع 
صاحب دعوت کليهُ می شود و جمیع شرایم الهیه به وجود آو ختم و یا صاحب ارث محمدی و واجد 
مقام تمکین و دعوت می گردد. این معنا عبارت است از : ختم ولایت مخمدیه که در مشکات یکی از 
اولیای محمدی در ادوار ولایت سیر می نماید و چه بسا در یکی از افراد صاحب ارث محمدی سیر او 
در باطن برای نیل به مقام ختم و تمامیت دایرهُ محیطه ولایت قرن‌ها به طول انجامد تا ولایت نیز به 
نهایت کمال خاص خود برسد لذا صاحب الزمان» صاحب نصر عزیز است : «لینصرك الله نصراً 
عزیزا» به وجود مهدی لتحقق یابد و این معنا در کلام برخی از محققان از عرفای عامه 
-رضوان الله علیهم- تصریح شده است . 


۸۱۳ نقدی بر «تهافت الفلاسفه» غزالی 


و ملقب به چه القابی است؟ باید عرض کنم القاب آن حقیقت ل3 کثیر است . 

(حقیقت محمدیه» و اولایت کلیهُ علویه» و «مهدویه» و اروح اعظم» و 
(ارحمت واسعهة الهیه» و «رحمهة للعالین» و انور محمدی) و اروح احمدی» و 
دظل الله المدود» و «نورالسماوات والارضو اسم «النور» و «الماء» مبداً حیات 
سکنهُ جبروت و ملکوت و عالم شهادت و «اسم اعظم» و «کلمهٌ تامهُ الهیه». «و ول 
کلمة قرع آسماع المکنات» و اسم «العزیز» و اسم مبارك «الشفیم» و «القرآن الناطق» 
و «عقل اول» به اعتبار تجرد تام آن حقیقت از ماده و مقدار و متحقق به وجود نوری 
و تروحن از جهات ظلمت و «آول خلق من الروحانیین» به لحاظ تحقق آن حقیقت 
به وجود جبروتی و «القلم» به مناسبت آن که واسطهٌ در ترقیم و تحریر نقوش امکانیه 
است به مداد نوری و قبول «اقبال و ادبار» ومأمور به خطاب مبرم و امرمحکم «أکتب 
وقال ما آکتب؟ قال الله-تعالی : القدر ماکان ومایکون وماهو کاین الی یوم القيامة» و 
«الدرة‌البیضاء» به اعتبار آن که‌دره صدف موجودات است که «اول ما خلق الله جحوهرة 
مثل درة فنظر الیها فذابت ...» آي خلق الله -تعالی-منها العرش والکرسی و ... . 

این حقیقت در لسان روایات محکمه متقنه القاب زیادی دارد که برخیدر 
این جا و برخی در گذشته ذکر شد و آن حقیقت مقدسه و کلمهٌ نوریه» قبول تعریف 
حقیقی نمی کند و آنچه از نعوت جمال و صفات کمال در حق وی گفته شود 
تعریف به لوازم است و حقیقت بسیط نوری مطلقاً قبول تعریف ننماید و در 
عین حال در جمیع مظاهر تحقق دارد و مبداً ظطهور همه اشیاست و به لحاظی از 
نهایت ظهور مخفی است و در عین خفا ظاهر؛ چه آن که حقیقت محمدیه 
به اعتباری همان اسم ظاهر و باطن و به اعتبار باطن حقیقت مبداً ظهور و خفا 
و منشاً ظهور اسم «الظاهر والباطن» است . 
۱ «وذروا دی یلحدون في آسمائه» - تعالی- ویعبرون عن احقيقة احمدية 16 بالنظلمة احضة -العیاد بالله_ 


۲ 9 ۵ م2 موم م6 رقف ۵ مه 8 و 2 ۳ 5 ۱ ِ ۳ ۵ مس مر سر مار مر 
«في خوضهم یلعبون» و «یلعنهم الله و ... اللاعنون) . حیرتم از چشم بندی خدا. «ویجعل الرجس علی الذین 
لایعقلون» . 


تحقیقی پیرامون عقل و احکام آن در احادیث / ۴۳۳ 


سبع المثانی به این اعتبار به آن «نیر اعظم گفته می شود که مشتمل است بر کلیه 
اسمای کلیه و جزییه حق و به اعتبار مقام جمعی ملکوتی «قرآن» نام دارد . 

آنسا النقران والسبع الشاني وروح السروح لا روح الاواني 

فوادي عند مشهودي مقیم ویشاهده وعندکم لساني 

هرگز حدیث حاضر و غایب شنیده ای 

من در میان جمع و دلم جای دیگر است 

انسان کامل غیر از قدم و وجوب ازلی و ذاتی» به همه اسمای الهیه 
متصف است . 

مراد از عقل موجود مجرد از ماده و مقدار و حقیقت نوریه است که به متابعت 
از شرع عرفا از آن به روح تعبیر می نمایند» لتروحنه عن الادة والقدار وعدم 
احتیاجه ٍلی الادة احسمية ذاتاً وفعلا» و مراد از «آقبل» خطاب و امر تکوینی حق 
است به عقل جهت ظهور و سریان در مظاهر خلقیه به اسم رحمان و اظهار کلمات 
وجودیه در مواطن ملک و ملکوت. و مراد از «آدبر» رجوع الی الحق به عروج 
تحلیلی بعد از نزول از غیب وجود به معراج ترکیبی و استقرار در رحم (مستقر و 
مستودع! و ظهور به بثیه احمدی به اسم ختم نبوت و ولایت» و رجوع به حو و 
تحقق حقیقت اولیت و آخریت و هو 296 «اول من قرع باب الرحمان وأول من ظهر 
باسم الشفیع وکان قلبه 128 هدف سهم. فاحببت آن آعرف وهو صاحب لواء امد وان 
اسمه الشریف مبالغة في امد . 

رحمت متعلق مقام روح و قلب او بالاترین مراتب تجلیات اسماییه و جلوات 
ذاتیه بدون وساطت اسمی از اسما می باشد . و حبیب اللّه اخص اسماء آن حضرت 
است» بلکه باطن وجود او مفاتیح خزانه اسمای الهیه و به اعتبار بلوغ به مقام 
روحیه و سریه مبداً ظهور اعیان خلقیه در حضرت علمیه و منشأاً تحقق رحمت 
داتیه و اسماییه است و به هدایت تکوینی» مظهر قوابل و به هدایت تشریعیه مظهر 
اسم رحمت رحیمیه است و به حکم مبرم «آنا من اللّه والکل مني» منشأً ظهور نوع 


۴ / نقدی بر «تهافت الفلاسفه» غزالی 


ان باه مدا ای سایق قین ی هراس ترتع تا ی 
کافهٌ اسما و به لحاظ وجود فرقی مظهر ظهور جمیع اسماست و در قوس نزول» 
مظهر اسم «الاول» و در قوس صعود مظهر اسم «الخر» است و سر اولیت و 
آخریت و ظاهریت و باطنیت در وی ظاهر می شود . 

حق را کمالی ذاتی است که ظهور و شهود آن برای ذات متوقف بر مظهری 
ندارد که از آن به حضور ذات کروبی صفات للذات و شهودالذات و مشاهدة الذات 
والاسماء والاعیان الستجنة في غیب الغیوب وغیب مغیب وظهور الاسماء والاعیان 
فی التجلیات الاسمائية وجوداً جمعیاًالهیاً بحیث لایشذ عن حیطة ذانه واسمائه شيء 
من الاشیاء» والاسماء جلیات ذاته وحجبه النورية . 

حق در کمال اسمایی و ظهور اسما از غیب ذات و احدیت بعد از ظهور از مقام 
استجنان حقایق و شهودها في الواحدية وظهورها وظهور الظاهر یتوقف 
علی الظاهر اخلقية . 

شهود حقایق در مظهر کامل انسان حادث ازلی» شهود تفاصیل ذات از ناحیه 
تجلی اسمایی در عین جمعی آحدی آحمدی که از آن به کمال استجلا نیز تعبیر 
شده است. عبارت است از : شهود اولیت و ظاهریت در عین آخریت و باطنیت 


۱ 3 
در بنبه محمدی ۳ 5 


ایضاح از مقام جمعی و نزول و رجوع آن 

توضیح آنچه ذکر شد به عبارت واضح تر از این قرار است که هر حقیقت عینی 
طالب نیل به کمال لایق استعداد خود است و کمال شیء و صورت تمامیةٌ ان 
فاعل مفیض وجود اوست و نهایات اشیاء رجوع به بدایات است که : نا لّه وت 


الیه راجعون") . شرط در تحقق رجوع و برگشت به اصل عبارت است از : تطابق 


۱ بقره (۲) آیه ۱۵۶ . 


تحقیقی پیرامون عقل و احکام آن در احادیث / ۱۵ ۴ 


مر 8 ۳ ‌ سر ور 


اسم اول و آخر و ظاهر و باطن و : «بیده ملکوت کل شیء والیه ترجعون»" . به مظهر 
کامل مشتمل بر جمیع مظاهر اسماییه سر اسم (الاول والظاهر» در نزول وجود 
ظاهر شد و در رجوع به حق و قوس صعودی» سر اسم «الخر والباطن» ‏ 
تحقق یابد و تطابق بین اسم اول و آخر و ظاهر و باطن جامع جمیع اسما حاصل آید 
که : «بنا بدا الله وبنا یختم» . 

والتحقق بذلك الشأن الانسان الکامل اختمي فهر 23 باب البواب فلابد لکل 
طالب الکمال آن یدخل هذا الباب ویسلك هذا الطریق والصراط الاعدل الاقوم 
الاحمدي 282 . ومن احقق فی موضعه آن احقيقة احمدية بذاتها ترجع الی آصلها . 
ومن الاولیاء من یکون عین هذه اطحقيقة کعلي 1 ومن شاء الله من العترة 128 ومنهم 
من یکون من آتباعه وشیعته کساثر الانبياء والأولیاء علی ماحققه الشیخ البارع الکامل 
صدر الدین الرومي . 

بنابر آنچه ذکر شد. مراد از «اقبل" و «ادبر» تجلی و ظهور عقل و یا سیر و 
عروج ترکیبی آن در مراتب وجود است و رجوع به حق در مقام سیر و عروج 

عقّل در قوس نزول» واسطه ایجاد و نزول خیرات و برکات است و در مقام 
رجوع به حق نیز قافله سالار ابواب رحمت و شفاعت است و یکی از معانی 
شفاعت تتمیم نقص حقایق وجودی به کامل است و شفاعت معنای متعدد دارد و 
تفصیل آن محتاج به بسط کامل در کلام است . و خلاصه کلام آن که عقل اول و 
حقیقت محمدیه 23 در فوس نزول با عقل کلی جناب ختمی مقام در قوس 
صعود» متحد شود و از جانب وی فیض وجود به افراد انسانی رسد و رجوع 
به غیب وجود و رسیدن نفوس به کمالات لایق خود و تکمیل نواقص عقول 
ضاغنه افر ادیش را غقل کل جخیران نماید: و ننوس مععلیبه حلیه ولاییت 


۱ یس (۳۶) ایه ۸۳ . 


۶ ۴ /نقدی بر «تهافت الفلاسفة» غزالی 


وصاحبان عشق و شوق به عترت و اهل بیت 968 از اين باب که ولایت به‌منزله 
صورت تمامیه و جهت فعلیت اعمال و اوراد است» مبداً استجلاب رحمت 
امتنانیه و رحمت رحیميه حق بوده و بعد از مرگ از مقام کمون به‌مقام ظهور و 
بروز می رسد و از مقام سرهنگام ظهور سرایر «یوم لاینفع مال ولابئون » رقایقی از 
نفس طالع و خطوط شعاعيه معنويه بین نفس منغمر در ولای اهل بیت نبوت و 
نشوس کليه ولویه ظاهر می شود و از این حقیقت ارباب حکمت به تتمیم ناقص 
به وساطت کامل تعبیر نموده اند و در جای خود تقریر شده است که حقیقت ولایت 
مانند سر توحید در همه اشیا سریان دارد و ارباب عرفان استثنای در کریمهة 
« سکم علید آجرً لا المَودة فی ارب » را استشنا منقطع دانسته اند و معناه نفی 
الأجر صلاً از این باب که مودت نسبت به (قربی» خود» رحمت تامهٌ امتنانیة حق 
و از موجبات تبدیل سیئات به حسنات است . 

شیخ اکبر ابن عربی در فصل مشبعی در این باب بحث کرده است و عبدالرزاق 
کاشی. ابوالغنائم در تأویلات در مقام تفسیر و تأویل آیهُ مبارک؛ُ مودت بیانی علمی 
و تحقیقی دارد که در بحث ولایت تکوینی ذکر خواهیم کرد . 


نقل و شرح چند حدیث دربار؛ عغل 

در روایات عقل روایتی مذکور است که به نقل شیخناالاقدم کلینی : «عن عدة 
من آصحابنا عن آبي جعفر -علیه وعلی آولاده السلام-1ا خلق الله العقل استنطقه ثم 
قال له : آقبل فاقبل . ثم قال له : آدبر فادبر . ثم قال: وعزتی وجلالی» ما خلقت خلقا 
آحب |لي منك ولا آکملتك الا فیمن آحب. آما نی بك آمر وبك آنهي وبك اعاقب 
وبك آثیب» در نسخه ای «ایاك آمر وایاك آنهی وایاك اعاقب واياك آثیب» . در روایت 


۱ شعراء (۲۶) آی۸۸ . 
۲ شوری(۴۲) اه ۲۳ . 


تحقیقی پیرامون عقل و احکام آن در احادیث / ۱۷ ۴ 


دیگر : «عن آحمدبن آدریس رفعه (ٍلی آبی عبدالله قال: قلت له : ما العقل؟ قال : 
ما اکتسب به الجنان وعبد به الرحمان. قال: قلت : فالذي کان في معاویة؟ فقال : 
تلك النکر اء تلك الشیطنة» . 

در کافی شریف از قبله ارباب معرفت نقل شده است : قال 3 : هبط جبرائیل 
علی آدم 1 فقال : نی آمرت آن آخیرك بواحدة من ثلاث فأخترها ودع اثنین . فقال 
آدم : ما الثلاث؟ قال: العقل والیاء والدین . فقال 42 : ٍني اخترت العقل» . همه این 
روایات صریح در عقل اول و صادر نخست و یا با بیان و توضیح و کاربستن فکر » 
دلالت بر آول ما خلق الله دارد و در خاصیت جنود جهل و سوادن و هم و شیطان و 
جنود عقل این راز عجیب نهفته است. ولی درك اصل مسأله و فهم این روایات کار 
هر بافنده و حلاج نیست . 

نکتهُ قابل ذکر آن است که در بعضی از روایات امر به «ادبار» مقدم بر امر 
به «اقبال» است که علت آن در آینده بیان خواهد شد و ذکر می کنیم که سیر عقل کل 
و خاتم رسل در عروج تحلیلی و ترکیبی سیر الی الله وبالله می‌باشد ؛ چه آن که حق 
غیرمتناهی است و هیچ سیری از حیطهٌ وجود او خارج نمی باشد و «ن ربی علی 
صراط مستقیم » بر تارك جمیع موجودات نوشته شده است . 

در توحید صدوق (باب اسماء) مذکور است : عن ثقه الاسلام یعقوب بن اسحاق 
باسناده عن الصادق #9 : «ان الله-تعالی- خلق اسماً با روف غیرمنعوت وباللفظ 
غیرمنطوق . 

عقل کل مظهّر اسم مبارك الله و از باب اتحاد ظاهر و مظهر خود اسم اعظم 


۱ اين نیز مسلم است که انغمار در پیروی از هوای نفس و ابتلا به سکر حاصل از توغل آنچه صورت 
اصلی روح را تغییر می دهد در عاقیت کار منجر به زوال نور توحید از باطن نفس می شود و فطرت 
۲ . هود (۱۱) آیه ۵۶ . 


۸ / نقدی بر «تهافت الفلاسفه» غزالی 


است و اسم عبارت است از : تجلی ذات به اسما و صفات در مظاهر خلقیه . و در 
حقیقت موجودات به اعتبار حکایت از ذات متصف به اسمای کلیه و جزیيه آلهیه » 
هه فتاه لته اه حالف کتمال وضار زاس وه 
مطالب بعد ذکر می شود که مراد از اسم در روایت کریمه» حقیقت عفل است که 
فیض وجود از طریق او در اشیا ساری و به همان عقل در قوس صعود حتم 
می شود و معارج وجود استداری است نه مستقیم وگرنه لازم آید تناهی فیض حق 
و لزوم حد در اسما و ذات الهیه-تعالی شأنه-و اين «اقبال» و «ادبار» دایمی است و 
عقل دایماً مخاطب به خطاب کروبی جهات ادبار» و «اقبال» یا «اقبال» و «ادبار» 
است و خطاب مبرم حق» دهری است» نظیر خطاب و طلب باری-تعالی- 
به ملائکه برای سجدهٌ آدم و تمرد شیطان از آن و وقوع تقاول در ملکوت . 

دو علم افراخت اسپید و سیاه آن یک یآدم؛ دگر ابلیس راه 

ناچار اقبال عقل به کثرت با ادبار آن از کثرت به اعتباری متحد و به لحاظی 
متفاوت است و لذا در پاره ای از روایات خطاب ادبار مقدم است و در اکثر روایات 
خطاب به اقبال تقدم دارد و احتیاج به جمع بین اين دو نیست. کما زعمه احدث 
العارف مولانا» ملامحسن فیض -نورالله مرقده . 

در بین روایات عقل» حدیث مروی از حضرت ختمی مرتبت بنا به نقل 
شیخنا الاعظم صدوق جامع و شاید به اعتباری کامل تر باشد؛ چه در آن تصریح 
شده است به وجود جمعی عقل و اشتمال آن بر کافهٌ اشیا و نحوهٌ ظهور آن در اشیا و 
ظهور بعد از خفای آن در عقول جزئیه انسانی» مکلف به تکالیف الهیه و خطوط 
شعاعیهُ معنویه بین عقل کل که مرکز دايرة امکان و عقول بشریه که فرمود : «لامَْل 
العقل کالسراج في البیت» و تابش نور نیر عقل بر مظاهر وجودی و ظهور تام آن در 
عقول جزییه و اتصال آن به عقول کلیهُ ولویه 168 و تحول نفوس کمل به عقول . 
لاحقه اتم وجوداً از عقول سابقه و ملائکهُ واقع در مواطن جبروت . 

در مسأله عقل و اين که اول صادر از غیب وجود» موجودی اشرف و اتم 


تحقیقی پیرامون عقل و احکام آن در احادیث / ٩‏ ۴۳۱ 


افضل از موجودات است. بین نقل مسلم و عقل تفاوت نیست و ارباب تحقیق از 
حکماو عرفا و متکلمان» در این مسأله اتفاق دارند و اشکالات یا شکوك و 
شبهات وارد از اشاعره که حق را واحد حقیقی نمی دانند» از جمله فخرالدین رازی 
و صاحب تهافت ‏ ناشی از اوهام و مناقشات آنها اوهن از بت عنکبوت است و : 


۵ سر سر 9 ست ...ور سرا سرا ۱ 
(ن آوهن ییوت لَییّت العنکبوت ( 


سخنی از صدر المتآلهین در صادر نخستین 

صدر المحققین و کاشف رموز الائمة المهدیین اف یت کت 
شیخ العرفاء الکاملین» در الهیات اسفار فصل فی آن آول ما یصدر عن الحق 
یجب آن یکون آمراً واحداً می فرماید : 

(هذه الا صول المهدة التي قد مر ذکرها ما یستقل به العقل النظري الذي لیس لعینه 
غشاوة التقلید ولا مرآته رین العصبية وظلمة العناد» لاثبات آن الواحد الصرف وکذا 
الواحد با هوواحد لایصدر عنه الا الواحد من تلك ايثیة» وان لیس في طباع الکثرة 
با هي کثرة آن یصدر عنه البدعان معا بل واحد فواحد اٍلی آن یتکثراجهات 
واخثیثیات وینفتح باب الیرات . فلعل هذاالااصل من فطریات طبع السلیم والذوق 
الستقیم کما مر ذکره الا ان التعاندین لاهل احق والیقین جخحدوا هذا الاصل 
آشدجحودآ لان لاینفتح لاحد باب اشیرات ولاینکشف اثبات النور الجرد واموهر 
انفارق والصور الفارفة عن الواد والاجرام والابعاد في عالم الامکان؟ لانهم لشقل 
طبائعهم عن اخروح الی نشاة الااخری ومجاورة العاکفین حول حرم الله وکعبة القدس 
والببت. قعدوا آول مرة مع القاعدین ولو آرادوا اخروح لاعدوا له عدة «ولکن کَره ال 
باتهم فبطهم وقیل افْعُدوا معالماعدین" » ویشبه آن یکون آکثر هولاء الجادلین خصماء 


۱ عنکبوت (۲۹) ای ۴۱ . 
۲ توبه )٩(‏ آیهُ ۴۶ . 


۰ / نقدی بر «تهافت الفلاسف» غزالی 


الروحانیین وأعداء اللاثكة القربین ضمیراً وقلباً وان لم یصرحوا با اضمروه لسانا 
ونطقاً کالیهود کما فی قوله-تعالی : «فل من کان عدواً لجبریل قانه ترله علی قلبك بادُن 
له ۷ فلاجرم حاول اهل الق اثبات هذا الطلب باجح القاطعة ودفع الشبه عنه» 


صوناً لعقاید الطالبین للحق عن شکوك الضلین العطلین»" . 


۱ بقره (۲) ایهُ ۹۷ . 
۲ . اسفار اربعه » ج ۰۷ ص ۲۰۳ . 


تحقیقی پی رامون صدور اشیا از واحد حقیقی 


بعد از نقل کلام ابوحامد غزالی در وحدت صادر اول و مناقشات او بر قاعده 
الواحد و تمویهات و مغالطات او در نحوهٌ صدور کثرت از حق» برهان 
قاعده ال واحد را به نحو اختصار تقریر می نمایم . 

رئیس ابن سینا برهان بر امتناع صدور کثرت را در ذیل «تنبیه" تقریر نموده است 
و خواجه در مقام شرح برهان فرموده است : ((عما وسم الطلب بالتنبیه»» چون هر که 
بر این برهمان اشکال کرده است واحد حقیقی را به حق تصویر نکرده است و 
هر کس درك کند که حق تعالی واحد حقیقی است و ترکیب که ملازم امکان است 
در ذات حق راه ندارد» بدون توقف حکم به امتناع می کند . درك صحیح معنی 
صدور و تعقل این مهم که صریح ذات حق مبداً صدور معلول است و در ذات 
علت » باید حیثیت یا جهت یا مناسبت و یا سنخیت مصحح صدور مخلوق متحقق 
تاش تا معلول ی یبابک وهی محر لام کای محر رک یه ون وروت ازیی؛ 
ضرورت در دات علت که سابق بر وجود مخلوق است و ضرورت 
بشرط المحمول که عین وجود خارجی معلول است که: (الشیء مالم یجب 
لم یو جد» اآلشيء مالم یتشخص لم یوجد والشيء مالم ینسد جمیع انحاء عدمه 
لم‌یوجد» و «فعل کل فاعل مثل طبیعته» . 


7 
۳ 1 


۲۰ ۳ / نقدی بر «تهافت الفلاسفه» غزالی 


بین عرفا و حکما و محققان از متکلمان» در این که اول صادر از حق باید واحد 


۱ باشد» متفق القولند؛ ولی عرفا صادر نخست را وجود عام و وجود منبسط و فیض 


مقدس و آول کلمة قرعت آسماع المکنات کلمة کن الوجودیه ... می دانند و ارباب 
تحقیق صادر اول را عقل اول می دانند و عرفای عظام» عقل را اولین تعین یا قیدی 
می دانند که وجود مطلق مقید به قید اطلاق. آن را قبول می کند و از وجود مطلق و 
عقل اول تعبیر به حقیقت محمدیه کرده اند و نگارنده بیان می کنم که احادیث عقل 
منقول در اصول کافی» بعضی صریح در عقل و برخی مثالاً ملازم با عقل اول و 
بعضی با تنبیهات و ذکر شواهد به عقل اول تطبیق می شود. و عقل اول که از آن 
بهعقل کلی تعبیر کرده اند» با عقول نفسانی یا مرتبة اعلای نفوس بالغ بهمقام تعقل 
و درك معانی صرفه تباین وجودی ندارد و احکام هریک به جهاتی که دکر می شود 
در دیگری سرایت دارد» از قبیل سرایت حقیقت در رقیقت و اصل به فرع یا اتحاد 
حقیقت و رقیقت و خطاب کروبی جهات حق «بك آعاقب وبك آثیب» و یا امر 
به «اقبال» و «ادبار» در هر دو عقل (کلی و جزیی) حقیقت دارد و صادق یا مطبق 
تا 

عقول جزییه و نفوس ناطقه نیز به جهات فاعلیه متحقق در افلام و جودیه 
و الواح کونیه و صور قضاییه و قدریه به وجود تبعی و ضمنی یا وجود ذری و 
میشاقی» قبل از تنزل در عالم زمان و تحقق به وجودات خاصه خود موجود 
بوده اند . 

فبل‌از وجودصومعه ودیر وسومنات ما بوده‌ایم در اطوا ر کاینات 

فرق است بین ارواح کمل از انبیا و اولیا در قدر اول (مرتبت واحدیت) و عالم 
اعیان ثابته و تحقق علمی به تبع اسما و صفات و تحقق در قلم اعلا و دیگر اقلام 
رام الکتاب و قضا در عالم خلق) و ارواح جزئیه . از این جهت برخی روایات از 
قبیل «ان الله خلق الارواح قبل الا جساد بالفي عام» را حمل بر ارواح کلیهٌ کمل 
نموده اند که : «اول ما خلق الله روحی» پا «نوری» با «آول ما خلق الله القلم آو اللوح» 


تحقیقی بیرامون صدور اشیا از واحد حقیقی / ۴۲۲۳ 


وغیرها من الالقاب والاسماء والتعبیرات » و نفوس و ارواح جزییه بلکه کلية 
موجودات در آن وجود اطلاقی» به وجود ذری و تبعی یا استجنان علمی تحقق 
دارند که در حدیث شریف بلاغت نظام معجز نصاب موجود در علل الشرایع (وله 
رژوس بعدد رژوس اخلائق» به آنچه عرض شد. تصریح شده است و نزد 
هوشمندان صومعهٌ ملکوتی این روایت با آن تعبیرات دقیق تحقیقی به لسان خاص 
کشف تام محمدی -علیه وعلی آولاده السلام- از معجزات و مفاد آن بر چند 
قاعده علمی مشتمل است. از قبیل قاعده بسیط الحقیقه . و وجدان کامل» 
جمیع کمالات مادون را به نحو اعلا و اتم و سریان مطلق در مقیدات غیرمتناهیه» 
بدون تجافی از مقام شامخ اطلاقی و شهود وجود جمعی کامل اطلاقی» جمیع . 
کثرات را به شهود و علم واحد مبرا از علوم صوری ارتسامی قبل از تحقق خارجی 
کثرات به وجود خاص خود و ملازمهُ تام بین صورت قدری و صور متحققه در 
عالم کثرت مادی . و ملازمهُ مخصوص بین عقل کلی و عقل جزیی لازم صریح 
دات نفوس بالغه به مقام تعقل . و رجوع فروع جزییه به اصل کلی اطلاقی بدون 
حلول و اتحاد با زبان خاص وحی و ولایت که موجب قطع و یقین است و اهل فن 
شک در صدور آن از صاحب روح اعظم و انسان کامل حادث ازلی نمی نماید و 
چه بسا مبتلایان به قصور ذاتی و نفوس منغمر در اوهام قلباً از قبول آن 
امتناع ورزند . 

بادقت در آنچه ذکر شد. معلوم می شود که اعتقاد به اولین صادر از 
غیب هستی که القاب و اسمای مختلف دارد» امری بدون سابقه در احادیث مسلمه 
مقبول عند الفریقین نمی باشد بلکه شخص وارد به اصول و قواعد عرفانی و 
فلسفی در آنچه مذکور افتاد» شک به خود راه نمی دهد و نیز از آن روایات صراحتاً 
فهمیده‌می شود که صادر اول بلکه کلیهُ سواکن جبروت؛ انوار صرفه‌اند» 
نه وجوداتی مظلم . و حقیقت محمدیه 2 که مظهر تام جمیع اسمای الهیه است 
نورالانوار و مبداً جمیع انوار است . 


۴۴ نقدی بر «تهافت الفلاسفة» غزالی 


نقد بر اشکال غزالی بر فاعده صدور از واحد 


۲ 
۱ 
۱ 


( . خداوند یست» چون آنها خداوند را واحد می دانند و معتقدند که از واحد جز 


واحد من جمیع الجهات » صادر نمی شود . 

عرض کردم احدی از فلاسفه نگفته است از حق بسیط من جمیع الجهات» جز 
واحد من جمیع الجهات صادر نمی شود؛ چه آن که واحد من جمیع الجهات 
منحصر به حق تعالی است و روی اين اشتباه بزرگ گفته است باید بنابر مبنای 
حکما؛ کثیر موجود نباشد . 

غزالی به این مطلب توجه نکرده است که اصل کثرت با وحدت توأم است و 
همان صادر اول دارای وجود متقوم به حق است و در عین تقوم به حق چون متنزل 
از حق تعالی است و دارای وجود محدود توأم با حد عدمی است» مرکب است از 
جهت وجدان و فقدان و از مقام وحدت صرفهٌ حقَهُ حقیقه انحطاط دارد و اين 
انحطاط و تنزل پا هبوط بنا به تصریح قرآن کریم حقیقت وجود را از مقام فردانیت و 
وحدت خارج می کند . 

و عقل نیز با این که نسبت به عوالم برزخیه در وحدت متوغل است» ولی 
بعد از هبوط از مقام اطلاق به عقل دوم که تنزل یافت در آن» حد عدمی ظاهرتر 
و بارزتر می شود و عجب آن که کثرت نیز هرگز از وحدت به کلی جدا نمی شود 
و هر کثیری از آن جهت که تحقق وجودی دارد» واحد است‌ولی وحدات متفاوتند . 

چون حق مقوم اشیاست در عین بسناطت ذات و اتصاف به وحدت مبرا از 
کثرت» معیت قیومیه با اشیا دارد» وحدت مبداً تقوم کشرات و منشأً تشخص 
کثرات وجودیه که در این صورت وحدت توآم با کثرات است» لذا رئیس مکرر در 
کلمات خود می گوید : «هوالفرد وغیره زوج ترکیبی» ؛ چه آن که کثرت امری 
جز تعدد جهات و امور عدمیهٌ ملازم با وجود نمی باشد و کشرت به کلی معرا از 


تحقیقی پیرامون صدور اشیا از واحد حقیقی / ۴۲۵ 


وحدت» وجودندارد. 

ابوحامد به گمان اين که به عمق کلام حکما و اعماق کاینات رسیده است؛ 
مطالبی اظهار می کند که با کمال تأسف معلوم می‌شود در این مسأله» مطالب 
اين سینا را درك نکرده است . 

گویا دآب ساکنان نظامیه (شاید مکان غیرنظامیه) بر این اصل استوار بوده است 
که باید گفت همه چیز را می دانیم و به بیخ علم رسیده‌ایم . کسی که کتاب به نام 
تهافت الفلاسفه می نویسد. باید مطالب فلاسفه را بفهمد و تمام افکار فلاسفه 
حلاصه در کلمات رئیس ابن سینا نمی باشد ؛ چه آن که در مسأله صدور واحد از 
کت جمعی مصرند که از عقل اول و دوم و سوم و ... کثرت ظاهر صادر 
نمی شود» یعنی در عقل واقع در قرب جوار حق آن قدر کثرتی که وافی به صدور 
اجسام باشد» وجود ندارد و عدد ملائکهُ واقعهُ در عالم جبروت را خدا می داند و 
بس و تعدید ملائکه در ده عقل يا بیشتر) از قوه بشر خارج است و شیخ نیز در این 
باب قاطعانه سخن نگفته است و صدور کثرت طولیه بعد از تنزلات کثیره منشاً 
عقول عرضیه و ارباب انواع است . و فیض وجود بعد از هبوط و نزول در عقول 
عرضیه» بر مراتب و درجات برزخیه مرور نموده و آخرین سمای برزخی نازلترین 
وجود اجسام نوريه برزخیه است که با یک مرتبه تنزل» در صورت بسایط مبداأ 
تراکیب ظاهر می شود و عقل از نحوهُ وجود و چگونگی پیدایش آن بی اطلاع است 
و اهل عرفان نیز . و شاید انبیای به تفاصیل و جزییات مظاهر وجودی آگاه نباشند» 
علام الغیوب از اسمای مختصهٌ حق است . 

عقل به نحو کلی درك می کند که کثرت از وحدت حاصل می شود و مرتبهٌ نازلهة 
وجود. اضعف ظهور وجود و مقدمه است از برای تکامل و تحقق قوس صعود و 
پیدایش موالید . و برهان فقط قائم است که بعد از فعل و انفعالات کثیره از 
ناحيه تراکم تجلیات الهیه مواد به طرف ترکیب متمایل و به جانب موالید 
منعطف می شود. بنابراین مرام» افلاك و نفوس فلکی و موالید. از عقول عرضیه 
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صادر می شوند و جهت تکثر و تعدد نفوس و ابدان در اجسام -مستند به رب النوع- 
با وساطت عوالم ال و جهت عقلانیافلاك ظل رب النوع و جسم فلک مستند 
به جهت مثالی افلاك به (هورقلیا» معروف است و بالا خره مثال فلکی و عقل و 
خیال آن مستند به ارباب انواع است و عقل مبداً اجسام» نازل ترین درجات عقول 
است که قریب الافق با نفس می باشد . اشراقیه و صوفیه بر آنند که مبداً اجسام 
مادی» اجسام مثالی است . 

ابن سینا در این مسأله که از واحد بسیط صرف و وجود بحت مبرا از جهتی و 
جهتی و منزه از جهات متکثره» جز واحد صادرنشود. برهانی غیرقابل خدشه 
_همان طوری که ذکر شد. اقامه نموده است و در اعتبار کثرت در عقل اول که 
اولین کشرت ظاهر در دار وجود می باشد محق است ؛ چه آن که عقل 
(بسیط الحقیقة» به نحو اطلاق نمی باشد» دارای وجودی بسیط است که در عین 
بساطت محدود و قهراً مرکب است از جهت متحصل ولامتحصل و از ناحیهٌ همین 
کثرت» وجود بعد از تنزلات توأم با کثرات متضاعفه می گردد . و این اشکال یا 
منع بر شیخ وارد است که این کثرت وجداناً مصحح صدور جسمانیات موجود در 
افلاك بنابر هیئت بطلمیوسی نمی باشد و حصول اجسام-چه فلکی که ابداعی 
است و چه اجسام در عالم ماده که از طریق حرکت حاصل می شود از ملائکه 
واقع در جوار حق که جهت امکانی آنها مندكك در نور غیرمتناهی حق و نور الانوار 
تپ وان ی یی تفا ی م افو 
استعداد» از جهت فاعلی نیز می تواند تحقق بیدانماید» نظیر کثرت افرادی در 
ملکوت مثالی و اجسام نورانی که فقط مستند است به جهات فاعلیه در عقل . 
ابن سینا نیز در اين که حتماً عقل اول از ناحیه جهات متکثره منشأً اجسام فلکی توآم 
با نفوس دارای تعقل و تخیل می باشد» جازم نیست و شاید در مواردی به تمجمج 
افتاده‌است و کفاه شأناً. 
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و کثرت در همه جا به تبع وحدت تحقق دارد. و این نکته چنان بر صاحب تهافت 
پوشیده است که از نهایت حیرت دچار پریشان گویی شده» ولی بعد از نجات از 
علم کلام آن چنانی که قسمتی از آن را به صورت «لجام العوام» درآورده است . 
و حال آن که بشر غیرمعصوم بدون «لجام» قدری شلوغی بار می آورد . و اگر عقل 
مقهور احساسات نگردد» خود عقال و «لجام» است و نفس بعد از بلوغ به مقام 
عقل بالفعل خصوصا در مقام رسیدن به مرتبهُ خلاقیت نسبت به صور ادراکية 
محضه معرا از ماده و مقدار و حصول ملکه درك کلیات و حقایق سعی در دیار 
حقایق ارسالیه از قواطن جبروت. به عالم انوار محضه پیوسته است . و حصول 
ملک اتصال به عالم انوار به شرط عدم آلودگی نفس به تبعات ملکات و خلقیات 
خاص مرتب؛ُ نازلهُ نفس از عوامل بهیمی و شیطانی و عبور از تبعات نفس اماره و 
تخلق به اخلاق اولیا و بلوغ به مقام نفس مطمئنه به صریح ذات و تمامیت هویت 
مظهر تجلیات خاصه الهیه و عنایت ربانیه می گردد و اتصال به جبروت برای روح 
از «حال» به «مقام» تبدیل می شود . 

نفس مطمتنه نفسی را گویند که استعداد ذاتی و قوهُ کمال آن به‌تمام همویت 
بالفعل شود و حالت منتظره در کتاب استعدادش باقی نماند و خطاب «ارجعی» را 
به صریح ذات اجابت گوید . نفس مطمثنه را به نفس بالغ به «مقام السکینه» و نفس 
بالغ به اعلا درجات از کمال که مطلقاً در آن جهت اضطراب و عدم آرامش وجود 
نداشته باشد و مطلوب و مقصود و مورد عنایت خالصه حق واقع شود که رجوع 
به حق با سخط و عدم رضای حق سازگار نباشد و دخول در باب رضا جز با رضا 
به قضای الهی و تحقق به عبودیت خاصه تحقق نیابد» تعبیر کرده اند . 

در کتاب عقل و جهل کافی تألیف شیخن الاقدم الکلینی از جمله مقامات 
شریفه عة ۰ یعنی اول صادر از حق رضا به قضاء الله و ترلك شکایت از مقدرات 
اش ال تام ام معا ات القری ده لته تشه آغیه افعب عی کل 


رت و ۵ 


مومن آن یرضی بقضا الله فی کل ما قضی وقدره. قال الله تعالی : «رضی ال عنهم 
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وتا »وال : «وشاکن ی نی جات طلن ورضان من له ره فد 
رفع الله الرضا فوق جنات عدن. کما وقع ذکره فوق الصلاة ... فرضوان الله رب انة 
آعلی من انة» بل هی غاية سکان انان » . 

مرتبه ادنای رضاء همان حاصل فرموده «رضانا بالله رباً وبالاسلام دینا 
وعحمد 29 نبیاً ورسولا» می‌باشد که صاحب منازل از آن به «قطب رحی الاسلام 
وهویطهر من الشرل الاکبر» تعبیر نموده است و درجه اعلای رضا؛ الرضاء 
جانشین صفات عبد نموده و در نتیجه اراده و رضا و سخط عبد سالک مبدل 
به اراده و رضا و سخط الهی گردیده. به این معنا که عبد «لایری لنفسه رضا ونفعاً 
وضرا»» بلکه ارادهٌ خود را مندكك و فانی در ارادهٌ مطلقهٌ حق می بیند به نحوی که اگر 
حق او را در نار بخواهد» بین جنت و نار تمیز نمی دهد و نار را اختیارنماید : 
(پسندد آنچه جانان می پسندد». کما آشار ٍلی هذاالقام علي وابنائه -علیه 
وعلیهم السلام-فی موارد متعددة و این مقام احتصاص به ارباب محبت خالصه و 


مجذوبان و محبوبان حق دارد و از خواص ولایت کلیه است . 


اعتذار 

برخی از مباحثی که در این نوشتار عنوان شده‌است. از مسائل غامضه و 
عویصه به شمار می رود لذا به تکرار بعضی از آن مبادرت شد . در این بخش با 
تعبیر دیگر در اطراف بحث از صادر اول که در روایات عامه و خاصه نیز از آن 
به عبارات مختلف تعبیر شده است » بحث می شود. 

اشکالات و نیز مناقشاتی را که ابوحامد غزالی حول این مسأله و مسائل دیگر 


۱ مائده(۵) ای ۰۱۱٩‏ 
۲ توبه(٩)‏ آیهٌ ۷۲ . 
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ذکر کرده است» علمای اشعری بعد از او با تعبیری دیگر» عنوان کرده اند . لُذا بعد 
از نقل مطلب او از دیگران نیز مطالبی نقل خواهد شد . بارها عرض شد که 
مناقشات یا شبهاتی که حول مباحث مهم الهی از قبیل اثبات واجب و وحدت 
حقیقت حق و صفات حق و نحوهٌ صدور کثرت از مبداً وجود و مسأله علم حق 
قبل از کثرت ذکر شده‌است» در حقیقت در مقام دفاع از مبانی و اساس و قواعد 
مقرر در کتب مشایخ متکلمان اشاعره به عمل آمده و ربطی به شریعت اسلام ندارد 
واين مرض خانمان سوز در کتب فرق مختلف وجوددارد و هر صاحب منصب 
علمی در دوران علم کلام طریق خود را حق و دیگر طرق را باطل دانسته است که 
«وللناس فیما یعشمون مذاهب؟ . 

مسألهُ صدور کثیر از واحد به وحدت حقهُ حقيقيهُ اطلاقیه و بسیط از جمیم 
جهات. از امهات مباحث الهی است و تصور واحد حقیقی و بسیط الحقیقه که از 
آن به وجود صرف و واجب من جمیع الجهات و تمام حقیقت واجب و نور الانوار 
در مشرب حکمت اشراق» و به حقیقت وجود و احدیت ذاتیه و غیب الغیوب و 
عنقای مغرب بنابر مشرب عرفا» وآحدی الذات وآحدی المعنی بنابه روایات 
هت یی گر اوه انش صاخ یی اس هکس هر ات 
الواحد اظهار شی نموده است» تصور درستی از وحدت حق ندارد و یا 
-العیاذ بالله_حق-تعالی- را واحد حقیقی نمی داند و کثرت واقعی در مبداً فیاض 
قائل است» مثل اتباع شیخ اشعری از قبیل ابوحامد در تهافت و خطیب رازی و 
محمد شهرستانی در آثار خود . 

اشاعره ذوات ممکنات را مستقل دانسته و فعل صادر از ممکنات را (بدون 
واسطه و بدون تعقل مناسبت بین آثار و مبادی آثار) یکسره مستند به حق می دانند و 
به ارادهُ جزافیه قائل هستند ؛ ابوحامد غزالی بعد از گرایش به عرفان به این مسلک 
(جبر در افعال) سخت بایبند است . ما در مباحث آینده» عبارات تهافت را 
مورددقت و منافشه قرار می دهیم و از کتاب احیاء علوم الدین نیز مطالبی 
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نقل می‌کنیم . قبل از نقل چند مطلب از اثولوجیا؛ برای به دست آمدن زمینة بحث 


سخنی از صدر المتألهین در علم خدا به اشیا پیش از کثرت 

قال افضل احققین وشیخ العرفاء الکاملین صدر التألهین في بیان كيفية علمه 
-تعالی- بالاشیاء قبل الکثرة علی سبیل التفصیل : 

«ومن الامور الواجبة (دراکها وتحقیقها لن آراد آن یکون رجلاً عارفاً باحکمة الالهية 
ان یعلم آن للموجودات مراتب في الوجودية» وللوجود نشآت متفاوتة بعضها ام 
وأشرف وبعضها آنقص وأخس (کالنشاة الا لهية والعقلية والنفسیة) ولکل نشاة آحکام و 
لوازم تناسب تلك النشاة . ویعلم ایضاً آن النشاة الوجودية کلما کانت آرفع واعلی 
کانت الوحودات فیها الی الوحدة واجمعية آقرب وکلما کانت آنزل وأضعف. کانت 
الی التکثر والفرقة والتضاد آمیل» فاکثر الهیات التضادة في هذا العالم الطبيعي 
غیرمتضادة في العالم النفسانی» کالسواد والبیاض واطرارة والبرودة» فان کل طرفین 
من هذا الطراف متضادان في هذا الوجود الطبيعي غیرمجتمعین في جسم واحد 
لقصورهما عن اجمعية وقصور امسم الطبيعي عن قبولهما معاً في زمان واحدء وهما 
معا موجودان في خیال واحد. وکذا الختلفات في عالم النفس متفقة الوجود في 


عالم العقل » . 


نقل گفتاری از اثولوجیا در نحوهُ تحقق کثرات به وجود جمعی عقلی 
شیخ یونانی» افلوطین که در مباحث" ربوبیات -بنابر آنچه که از قدمای حکما 


۱ آخر مبحث علم حق به تفاصیل وجود- الهیات بالمعنی الاخص . . 

۲ اولوجیا المیمر الثانی» چاپ نگارنده حکمای اشراق در یونان روشی خاص داشتند و علم رابا 
عبادات و تزکیه نفس توأم می نمودند و به معرفت نفس توجه تام داشتند» ولی شعاع دید آنها ه رگز 
به وسعت انديشه عرفا و حکمای خودمان نیست . 
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در دسترس ماست- در بین آنان بی نظیر و يا دارای مزایای حاص است و کلمات او 
بعد از قرون متمادی مانند الماس می درخشد» در مقام تقریر این عویصه که حقایق 
متفرق در برزخ و مثال و عالم شهادت به وجودی جمعی مناسب با عالم دهر» در 
وجود ملکوتی به نحو وحدت و جمعیت موجود است؛ گوید : «ن الانسان احسي 
صنم للانسان العقلي . والانسان العقلي روحاني وجمیع اعضائه روحانية . لیس 
موضع العین فیه غیرموضع الید ولاموضع الاعضاء کلها مختلفه» . 

در مقام غیب نفس علم و آراده و قدرت و سمع و بصر و کلام و حیات» 
به وجودی جمعی موجودند و اعضای متفرق در مرتبهُ نازله انسان از قبیل چشم 
و گوش وید و رجل» مثلاً به وجودی مناسب با مقام وحدت و جمعیت در نفس 
تحقق دارد . نس درمقام تعین به تعقل و مرتبه تروحن تام از مقدار و ماده 
به چشم عقلی می بیند و به سمع عقلانی می شنود و به شم عقلی می بوید و به دوق 
عقلی می چشد ون سألت الحق به نمو عقلی رشد می کند ؛ چه آن که غذای نفس ؛ 
علوم و ادراکات عقلی و رشد آن نیز رشد معنوی است. لذا قبلة الانبیاء والاولیاء 
می فرماید : «روحوا نفوسکم ببدیع احکمة لأّنها (فانها) تکل کما تکل الابدان» . 

در عالم عقل قوای مادی افراد انسان مثلاً به وجودی عقلانی موجود است و 
موضع رجل و ید و عین و سمع» واحد است . در آن جا مشک و رایحه آن واحد 
است . متفرقات در عالم ماده» مجتمعات در عالم دهرند . نفس انسانی در غیب 
دات خود. حدیث نفس می کند و به سمع عقلی کلام غیبی خود را می شنود و 
به تکلم ذاتی صور مستجن در غیب ذات خود را در مرتبهٌ تفصیل ظاهر می کند 
9 

بحث ما در این بود که در مخلوق اول که از آن به حقیقت محمدیه و یا آدم اول 
و قلم و روح کلی و ... تعبیر شده است » همه حقایق ملک و ملکوت به وحودی 
جبروتی موجودند و این حقیقت به اعتبار جمعیت نسبت به ملائکهٌ جبروت و 
ملائکهُ موجود در عوالم برزخی و مادی» بلکه کلیهٌ حقایق نازله به وساطت عقل » 
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فضای الهی و نسبت به تعین ثانی قدر است» کمااین که مرتبه واحدیت اولین 
طلوع اشیا از غیب وجود به وجود قدری» مسبوق به قضای الهی و مرتبه احدیت 
است و اشیا به وجودی جمعی در آن مشهد» مشهود حق و اولین مرتبهُ قضاو 
ام الکتاب می باشد . 

حقایق در آن مقام به علمی در نهایت انکشاف بدون جهل مشهود حق و حق 
به منزلهٌ مرآت مبداً انکشاف همه حقایق است و هر انکشاف و ظهوری ظل آن 
مقأم محسوب می شود . 

عقل» جامع جمیع تعینات و مشتمل بر جمیع کثرات است به وجودی واحد 
به وحدت اطلاقی و در علم حضوری غیرصوری» علم واحد مشتمل است بر 
معلومات متکثر به وجودی فارد» دربردارد: «علم با کان وماهو کائن ومایکون 
من الازل الی الابد» را از این حقیقت ختم نبوت و ولایت محمد مصطفی 22 با 
تلویح و اشاره و با عبارتی کوتاه و رسا در وصف این ملک روحانی که اولین جلوه 
آن حضرت در مقام تعین خلقی است فرمود: «له رژوس بعدد رژوس اخلائق». و 
در این ام الکتاب و کتاب مبین» اسمای همه خلایق من الاولین والاخرین مکتوب 
است. نه از سنخ کتابت در قرطاس و عجب آن که در کلام شیخ یونانی به زبان 
حکمت نه زبان ولایت» این گوهر تابناك تا حدی که عقل انسان متفکر و متضلع 
در الهیات توانایی دارد» معرفی شده است از این قرار : «وآما العقل» فان الفضائل 
فیه جمیعاً دائماً لاحیناً مو جودة وحیناً غیرموجودت بل فیه بدا . وهمي وان کانت دائمة 
فانها فیه مستفادة (آأي مفاضة من احق) من آجل آن العقل انا یفیدها من العلة الثولی 
وآما العلة الثولی» فان الفضائل فیها بنوع آعلی» . چه آن که فضایل متحقق در 
صادر نخست ظل کمالات جمعی الهی است . 
۱ . ائولوجیا؛ المیمر العاشر» مطبوع در حواشی فبسات-اول میمر دهم . چهار میمر این کتاب با شرح 


تحقیقی پیرامون صدور اشیا از واحد حقیقی / ۳۳۳ 


حقایق موجود در عوالم طولی و عرضی در ذات حق مکشوف تر و مشهودتر 
است و مشهود و معلوم در آن مقام از نهایت قوت و تمامیت قابل وصف نیست و 
به علم به وجه» عقل آن را می‌داند و صفات کمالیهٌ حق به تحققی منزه از ادراك و 
وصف. به وجودی واحد متحد با ذات است و تمامیت و کمال وجودی آن حد و 
نهایت ندارد و به وصف درنمی آید : «ولا یحیطون به علماً * وعنت الوجوه... » و با 
عبارات و اشارات همین اندازه باید گفت که حقایق در مشهد علم ربوبی به علمی 
واجب و شهودی که به بالاتر از آن نمی توان توصیف کرد» موجود است و او خود 
را می شناسد و تنزیه و توحید و توصیف آن حقیقت اختصاص به خود او دارد و اگر 
ما را امر به تنزیه و تسبیح و تحمید نفرموده‌بود» آن‌هم به لسان انبیا باید خاموش 
بودیم که : «خاموشی از ثنای تو حد ثنای تست . 

سید الساجدین و امام العالمین به ساحت قدس ربوبی عرض کرد : ((لهي 
لولا الواجب من قبول آمرك لنزهتك من ذكري لياك. علی آن ذكري لك بقدري 
لابقدرلك ... ومن اعظم النعم علینا جریان ذکرك علی آلسنتنا واذنك لنا بدعائك» . 
عبادات و ادعیه مقدمه است از برای تحشقق به مقام عبودیت که : «مافقدها 
في العبودية وجدها في الربوبیة»» نیل به تحقق و تمحض به مقام عبودیت صرفاً 
اختصاص به اهل الله يا آل الله دارد و قبایی است که به قامت هر کس ندوخته اند . 

حقایق مفاض يا متنزل در صادر نخست و عقل او مبرا از تجزیه و تقدر و 
منزه از زمان و مکان و جهات است و موجود ابداعی عقلانی به خصوص صادر 
اول آنچه بر آن افاضه شده است. ازلی و ابدی است و این ملک روحانی حالت 
منتظره و کمالات ثانیه ندارد و «له مقام معلوم» و نوع آن منحصر به فرد است و به آن 
نور محمدی و جلوهُ علوی نیز اطلاق شده است و آنچه بر ملک و ملکوت افاضه 
می شود من الازل الی الأبد» از طریق این حقیقت بسیطه به موجودات می رسد که 


۱ طه(۲۰) یه ۱۱۱-۱۱۰ . 


۴ , نقدی بر «تهافت الفلاسفهٌ» غزالی 


از وجوه خلاقیت حق محسوب می شود و چون واسطهُ ترقیم نقوش امکانیه است 
به آن وجود بی‌همال قلم نیز اطلاق شده و مورد خطاب تکوینی «آدبروآقبل» قرار 
گرفته است و به معراج ترکیبی در همه اشیاء ظاهر) بلکه متجلی و متنزل است 
بدون تجافی از مقام جبروتی خود و بعد از ظهور در مظاهر خلقی به معراج تحلیلی 
به اصل اول خود پیوندد و مفتاح خزائن غیب در قوس نزول و مفتاح و وسیله 
رجوع خلق به حق در قوس صعود است وله الشفاعة التامة وابار النقاقص بالکامل 
یعد من آقسام الشفاعة وان لنبینا 28 شفاعة مقبولة باتفاق جمیع السلمین . 

شیخ‌یونانی-رحمة الله علیه- در اول میمردهم از اثولوجیا گفته است : 
ان الواحد احض هو علة الاشیاء کلها ولیس کشیء من الاشیای بل هو بدو الشيء 
ولیس هوالاشیای بل الاشیاء کلها منه (فیه-خ ل) ولیس هو شیء من الاشیاء» ودلكث 
آن الاشیاء کلها |غا انبجست منه وبه ثباتها وقوامها والیه مرجعها» . 

در کافی و توحید صدوق درباب جواز اطلاق الشيء علیه-تعالی-۰ مکرر 
اهل بیت 28 می فر ایند : (شي لا کالأشیاء» و در این عبارت سعی فرموده اند که 
اصحاب در ورطةً تشبیه و تعطیل گرفتار نشوند و جملهٌ: «یخرجه عن احدین: 
حد التعطیل وحد التشبیه» کثیر الدور بر لسان مبارك ارباب عصمت است . کریمه 
مکمک * صریح در معیت قیومیة حق است و «آلا للی له تقصیر لور 
و «الی رك الرجعی"؛ دلالت بر ظهور اشیا از حق و رجوع اشیا به اوست و علت 
فاعلی و غایی» مبداً المبادی و غاية الغایات است . 


شرح کلامی از اثولوجیا 
قال فی آوائل الیمر الذکور: «فان قال فائل : کیف یمکن آن یکون الاشیاء 
۱ حدید (۵۷) آيهُ ۴ . 


۲ شوری (۴۲) آيذ ۵۳ . 
۳ علق (4۶) ای ۸ . 
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من الواحد احض والواحد الب‌سوط الذي لیس فیه ثنوية ولاکثرة بجهة من امجهات؟ 
قلنا: لانه واحد محض مبسوط لیس فیه شیء من الاشیاء فلما کان واحداً محضاً 
انبجست منه الاشیاء کلها . وذلك آنه لا لم یکن هوية. انبجست منه الهویات» . یعنی 
آن حقیقت بی‌همال از نهایت وحدت مبداً کثرات است و سر مبدییت کثرت را در 
واحد محض تواأن یافت و جون حق وجود صرف است» هویت ماهوی ندارد» لذا 
خحلاق است و ممکنات مفیض وجود نیستند . 

شیخ یونانی برخلاف غزالی در تهافت و خطیب رازی در همه‌جاو 
محمد شهرستانی در آثار حود» حق را واحد بسیط حقیقی می داند و در مقام رفع 
حیرت از کسانی که مبهوت مانده اند از این اصول مهم که واحد بسیط حقیقی مبرا 
و منزه از کثرت به چه نحو مبداً کثرات متضاعفه در سلسله وجودات است 
می فرماید : حل مشکل را باید در بساطت ذاتی حق جست و جونمود» چون واحد 
است به وحدت حمهُ حقيقيهُ اطلاقیه و مشتمل است بر علم به کليهٌ اشیا در عین 
وحدت ذات. مبداً ظهور کثرات است. و فتح باب کثرات و واسطهٌ ظهور خیرات 
و برکات عقل است که با حفظ بساطت وجودی مشتمل است بر کثرت» کثرتی که 
بعد از تحقیق در هویت عقل بیان خواهد شد و غزالی چون حق را واحد حقیقی 
نمی داند. از کلام رئیس و معلم که حق را بسیط الحقيقة می‌دانند» سرسام گرفته و 
عنان قلم را رها نموده است . 

صاحب ائولوجیا صریحاً ماهیت را از حق نفی و تصریح کرد که چون حق از 
سنخ ماهیات نیست. مبداً ظهور کثرات است و متصف به وحدت حقَ؛ه حقیقیه 
مشتمل بر کافهٌ اسمای حسنی و صفات علیا از نهایت تمامیت و صمدیت. مشاً 
فیضان وجود است و اسم «الفیاض» از اسمای مبار که الهیه است . 

کتاب و سنت ولویه تصریحاً و تلویحاً مملو است از آنچه که ذکر شد و اشاعره 
و معتزله به واسطه اخذ به مشهورات و ظنون. در مباحثی که قطع حجت است 
برخلاف کتاب و سنت صریحاً در حق کثرت قائلند و یا نفی صفات کمالیه از حق 


۶ ر نقدی بر «تهافت الفلاسفه» غزالی 


نموده اند و احاطه قیومیهٌ حق «وهو معکم »و معیت قیومیه را حمل بر معیت 
علمی نموده اند و در خلق اعمال نیز دچار آن همه زلات شده‌اند» نه از عقل 
صریح مدد گرفته اند و قهراًبا ابتلا به اوهامشان کتاب و سنت نیز نفعی به حال آنها 
نداشت و روایات شیعه در مبداً و صفات کمالیه و وحدت حقه حق و نحوهٌ معیت 
حق با اشیا و مساألهُ خلق اعمال و دیگر عویصات در نقطهُمقابل فرق متکلمین از 
عامه قراردارد. آن جماعت به جای تفکر» طایفه اثناعشریه را متهم به پیروی از 
حکما کرده اند و زحمت مراجعه به جوامع شیعه را هم به خود نداده اند و فرون 
متمادی مصداق بالاتفاق «ذرهم فی خوضهم یلعبون » گردیدند . 

ما در مقام تحقیق در اصول و ارکان عقاید به روایات وارد از طریق خودمان در 
مطاوی تحقیق مطالب بر سبیل برهان و عقل بحث خواهيم کرد تا به خوبی کالنار 
علی النار وکالشمس في رابعة النهار واضح شود که مبانی حکماو تحقیقات آنها 
موجب نمی شود که کسی گمان کند» معارف صاحبان ولایت کلیه برتری خود را 
حفظ ننماید و مبانی حکما موجب تصغر سنت ولویه نمی شود. 

پرفرق است بین مسائل عقل نظری خالی از شوایب اوهام ارباب جدال و 
مشاغبات و تهافتات والصراعات الكلامية با مسائل جدلی و مشاغبی و وهمی آنها 
فرق واضح است هم چنان که فرق است بین مدرکات عقل ورزیده و مشاهدات 
ارباب عصمت که مستکفی بالذات و بی نیاز از علوم بشریه و معلم بشری اند با 
مدرکات بشر عادی » گرچه در اوج علم باشد. چه رسد به اهل وهم و جدال . 


شرح کلامی دیگر از اثولوجیا در تحقیق صدور کثیر از واحد 
قال الشیخ البارع اليوناني : اواقول واختصیر القول : انه ثالم‌یکن شیئاً 


۱ حدید (۵۷) اي ۴ . 
۲ . انعام (۶) آیهُ ٩۱‏ . 
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من الاشیاء» رأیت الاشیاء کلها منه » غیر آنه وان کانت الاشیاء کلها اغا انبجست منه 
فان الهوية الاولی آعني به هوية العقل هي التي انبجست منه ولا بغیر وسط . ثم 
نبجست منه جمیع هویات الاشياء التي في العالم الاعلی والعالم السفل بتوسط 
هویه العقل والعالم العقلي ...۰ ٍلی آن ساق الکلام بقوله : «اٍن الواحد احق الذي 
هو فوق التمام لا آبدع الشیء التام» التفت ذلك التام ٍلی مبدعه وألقی بصره علیه 
امتلا منه نوراً وبهاءاً فصار عقلاً ...». 

مقصود آن که اول ما صدر از آن جا که واسط در فیض و اشرف کاینات است» 
جامع جمیع نشات وجودی می باشد» به نحو اعلا و اتم و از آن جا که متقوم به حق 
و نحوهُ وجود آن وجودی فقری است. فعل او فعل حق و اراده او » ارادهٌ حق ولا 
یشاء الا ما یشاء الله وبآمره یفعل» به اعتبار مقام باطن ولایت کلیه . همین عقل که از 
آن به نور محمدی تعبیر می شود اول موجودی است که با آن حضرت بیعت کرد ؛ 
چه آن که مقام ولایت کلیه يا نبوت تعریفيهٌ آن حضرت» وجود منبسط و مشیت 
فعلیه و نفس رحمانی است و ماوقعت تحت ذل کلمة «کن» الوجودية بلکه 
او : نفس کلمه کن وجودیه است و ورئثه احوال و مقامات و علوم او در این 
مقام متحدند به تحققی واحد. 

عقل او اول تعینی است که هویت ساریه و وجود منبسط و کلمه 
کن وجودیه به خود می گیرد. ما چه صادر اول را مشیت فعلیه و چه عقل اول 
بدانیم (بنابر اختلاف مشارب) صادر اول همان اسم النور مبداً ظهور انوار است 
و حق به اسم نوریا اسم ظاهر ویا اسم رحمان؛ مبداً ظهور اشیاست. و در 
جلد اول اصول کافی از مقام ولایت کلیه به نور سماوات و ارض » تعبیر 
شده است و -العیاذبالله جهت ظلمت در آن وجود ندارد اگر چه در کلام 
برخی از مسالک تفوه به جهت ظلمت شده بدون آن که معنای حقیقت محمدیه 
را بفهمند و بین حقیقت محمدیه و نبوت تعریفی و بین ظهور آن حقیقت 
در عالم ملک و متحقق به‌وجود جزیی شخصی صاحب نبوت تشریعی 


۸ نقدی بر «تهافت الفلاسفه» غزالی 


و متعین به ختمیت" ولایت و نبوت در قوس صعود» تمایز بفهمند که فهم آن 
نهایت ادرالا عقل نظری است. با استمداد از انوار ولایت به شرط داشتن ذوق 
سلیم و طبع مستقیم می توان تا اندازه ای که بنيهٌ عقل توانایی دارد آن را به علم 
به وجه درك کرد . ۱ 

آنجه ذکر شد» مختصری بود از آنجه در کلمات ارباب تحقیق از قدما 
دیده می شود کلماتی که از حیث قوت و متانت حیرت اور است؛ لذا جمعی 
گوهر شناس از محققان مسلمان» معتقد شده‌اند که قدمای یونان این سنخ کلمات 
را از انبیا گرفته اند. و آنها از طریق معرفت نفس (نه نفس مظلم مادی و شبح مکمم 
چنانی) به معرفت رب به اندازه ای که در خور استعداد آنها بود رسیده اند . 

در مصباح الشريعة از مولای ارباب عرفان 760 منقول است : «اطلبوا العلم 
ولو بالصین و هو معرفة النفس من عرف نفسه فقد عرف ربه . » 

و قیل: کان مکتوبا علی بعض الهیا کل الشيدة في قدیم الزمان : «ما نزل 
من السماء کتاب الاوفیه : يا انسان» اعرف نفسك تعرف ربك» . 

رئیس ابن سینا گفته است : «آن الاوائل کانوا مکلفین با خوض في معرفة النفس» 
لوحي مهبط علیهم ببعض الهیاکل" الالهية یقول : يا انسان اعرف نفسك» تعرف 
ربك» . 

معرفت نفس بعد از ترقی نفس از مقام عقل به‌مقام قلب و ورود در ابواب 
مکاشفه يا مشاهده» با معرفت ماسوی الله توآم می شود و از اخبارات قدمای از 
بحکما می توان فهمید که آنها به فنای علمی دست یافته اند و از اخبارات اهل معرفت 
می‌توان فهمید که درجه و مقام آنان در چه حد است . و برخی (از جمله شیخ 


۱ اغلب ولایتی‌ها از ولایت. ولایت مکه و مدینه می‌ فهمند و از همه می خواهند که همین قسم 
۲ . مراد از هیکل یا هیاکل بنا یا بناهای عظیم است که به عنوان معبد شناخته می شد . الهیکل في الاصل 
البناء العظیم والشید» کما قال الشارح الحقق لقاصد حکمة الاشراق . 


تحقیقی پیرامون صدور اشیا از واحد حقیقی / ۴۳۹ 


اشراق) بین فنای علمی و عینی فرق نگذاشته 
قدما از هبوط نوس انسانی نیز سخن گفته اند و در مقام بیان کشیری از حقایق 
به رمز یا شبه رمز مطالبی عالی تقریر کرده اند . 


نقل و تأیید 

شیخ یونانی در اوایل میمر اول از اثولوجیا گفته است : «فاما أنباذقلس فقال : ان 
الانفس ما کانت في الکان العالي الشریف ‏ فلما آخطات سقطت اٍلی هذا العالم ولنغا 
صارت اٍلی هذا العالم فراراً من سخط اللّه -تعالی- لانه لا انحدر (انها لا انحدرت) 
ای هذا العالم صار غیاثاً للانفس التي قداختلطت عقولها (عقولنا-خ )۰ فصار 
کالانسان اجنون نادي الناس باعلی صوت و آمرهم آن یرفضوا هذا العالم و یصیروا ٍلی 
عالهم الاول الشریف وآن یستغفروا اللّه -عزوجل- کذیر لینالوا بذلك الر حمة و النعمة 
التی کانوا فیها» . 


شرحی از موجودیت پیشین ارواح و هبوط و صعود آنها 

آقول : یظهر من هذه الکلمات آن للارواح والنفوس کينونة سابقة بقة علی هذا العالم 
مناسبة للعالم الارواح والعقول اجبروتية والعالم القضاء والقدر» فان ساعدتها 
لتوفیقات الالهية و صارت کاملة في العلم والعمل تصعد لی العالم الربوبي والشاهد 
علی ذلك مارواهالصدوق في کتاب التوحید : ان روح الومن لٌشد اتصالا بروح اللّه 
من اتصال شعاع الشمس بها؟ . 

شیخ یونانی در اوایل میمر اول گفته است : «قال افلاطون : ن اطلاق النفس 
من وثاقها |نغا هو خروجها من مقار هذاالعالم والترقي [ٍلی عالها العقلي» ویژیده 
مانقله ورواه شیخنا الصدوق في کتاب الاعتقادات : «ٍن الارواح في الدنیا غريبة 


ی منتخباتی ا زآثار حکمای الهی ایران » ج ۳ ص ۰۳۹-۲۷ به تصحیح نگارنده . 


۰ / نقدی بر «تهافت الفلاسفه» غزالی 


وفی الابدان مسجونهة؟ . 

افلوطین از کتاب «فاذن» نقل کرده است : «ٍن علة هبوط النفس ٍلی هذا العالم 
هرستق ظارشهان فاد ارعاشت ارحفت ال عانها سفوط برما غازت از تتر لو 
هبوط از ملکوت است که به آن ادبار و نیز اقبال اطلاق شده است . نفوس قبل از 
ظهور در نشات ماده و عالم قوا و استعدادات به وجود خاص خود وجودندارد» 
بلکه به وجود قدری یا قضایی در جهات فاعلیه ارواح و عقول جبروتی به کینونت 
عقلانی و در عالم برزخ به وجود برزخی که از آن به جهات فاعلیهُ متحقق در عالم 
جبروت یا برزخ تعبیر کرده اند » تکیت و ره عبارت است 


والارتیاش ۹ ماو اآلی الفعل وبعد د استکمالها 
بالعقل النظري والعملي یرجع ٍلی جوار رحمة الله . ۱ 

نفس دارای دو جناح است که به عقل نظری و عملی می توان تعبیر کرد : «لیه 
۱ بصع الکلم الطیب والَْمَل لعمل الصاالح یرقَعَه" » و ملای رومی گفته است : 

پروبال ما کمند عشق اوست ‏ موکشانش می کشدد رکوی دوست 

در کتاب شریف قرآن و احادیث نیز به نحو رمز از معصیت آدم و خروج آن از 
بهشت (جنت نزولی) » تعبیر شده است که : 

سخن سربسته گفتی با حریفان خدایا زین معماپرده بردار 

و در بعضی از آیات کریمه که سخن از سجده آدم و تمرد شیطان به میان 
آمده‌است » لسان آیات» لسان دهری است و امر تکوینی هبوط را از جنت نزولی 
همه آدمیان امتثال کرده‌اند : «وقلنا اهبطوا نکم لبعض عَدوه" واگر آدم خلق 
تفش عالم مادی بی معنا بود و ان مسأله غامض ترین مطلب در آیات قرآنیه 


۱ فاطر(۳۵) آیهُ ۱۰ . 
۲ . بقره(۲) یه ۳۶ . 


تحقیقی پیرامون صدور اشیا از واحد حقیقی / ۳۳۱ 


است از برای کسی که بخواهد بفهمد و این مهم را با حفظ قواعد عقلی و مسائل ‏ 
علمی زیست شناسی (البته از سنخ مسلم آن) مورد تحقیق قرار دهد . انسان‌ها 
دوران طویلی را در صورت آدم‌های ابتدایی - چه بسا انسان های بالقوه و حیوانات 
بالفعل ‏ پشت سرگذاشته اند تا به تدریج با صبر و تأنی به طرف مدنیت رفته و با 
تهیه وسایل ابتدایی دفاعی» مدت ها نسل خود را حفظ و با ظهور عقل کامن در 
نهاد خود» ده نشین و شهرنشین شده اند . و آن چنان ترقی نموده اند که وارد عرصه 
فضا شده و با دانش» طبیعت را تسخیر و شاید در آینده در کرات دیگر نسل انسانی 
را منتقل نمایند . 

در کتب کلامی غیرتحقیقی این سخن پیش آمده است که انسان مقدم بر نطفه 
است یا نطفه مقدم بر انسان و تخم مرغ مقدم بر مرغ و یا مرغ مقدم بر تخم مرغ 
خلق شده است. و این کلام در کليه اشجار و گیاهان دریایی (که نود درصد 
اکسیژن منشاً حیات را تهیه و فقط ده درصد آن را جنگل ها و درختان و اشجار 
غیر جنگلی تأمین می کند) جاری است . 

محمد شهرستانی که مانند همه اشاعره قائل به حفظ اصول و قواعد نیستند و با 
ارادهٌ جزافیه همه مشکلات را حل شده می دانند» در «المصارع» این توقف راء 
توقف دوری پنداشته و برای رفع آن گوید : (ابتداً بخلق اکمل . » محقق طوسی 
فررموده است : (حسنت با علام فی ما یسال عنه العوام و الصبیان» فانه لیس 
بدور ههنا الا في اللفظ وقد اشتبه علی الصارع الدور بالتسلسل ...۷ . 

بنا به زعم مصارع باید کامل ترین اشجار و حیوانات و انسان‌ها در بدو خلقت 
به و جود آمده باشند . معدن بر نبات و حیوان بر انسان در خلقت مقدم است و 
طبیعت بعد از استیفای جمیع درجات اخس وارد مقام اشرف می شود و فیض حق 
بعد از مرور در عنصریات و سوق بسایط اولیه به جانب ترکیب و طی درجات 
جمادی و نباتی و حیوانی به عالم انسانی می رسد . و بالاخره در قوس نزول از مبدا 
وجود» فیض طالع و بعد از تنزلات متعدده به آخرین مرتبهُ نزول که از آن در کریمه 


۲ ۴ نقدی بر «تهافت الفلاسفه» غزالی 


مبارکه به «أسل السافلین » تعبیر شده است » و شاقن قیرس امیعو فش از قراه 
وجود شروع و بالاخره در صورت و هیکل انسان کامل به اصل خود پیوندد که «وآن 
الی ريك المنتهی . "» 

از آنچه ذکر شد در احادیث عقل و جهل. تعبیر به دول ما خلق اللّه العقل 
وقال له : آقبل فاقبل» و در مواردی «ثم قال له: آدبر فأدبر . فبعزتي وجلالی 
ماخلقت خلقاً اعظم منك بك آعطي وبك آخذ وبك آثیب وبك اعاقب» 
شده است . در همان کافی از عقل به «اول خلق من الروحانیین» تعبیر شده است و 
روح نیز در احادیث اعظم از حوامل عرش و ده علم می باشد . و این حقیقت 
چون نقطهٌ سیال» هبوط و نزول و عروج و صعود دارد و به اعتبار ظهور سر اولیت 
و آخریت در این جوهر نورانی ظاهر می شود . 


۱ تین (۹۵) آیه ۵ . 
۲ نجم (۵۳) یه ۴۲ . 


سخنی در فنای علمی و وجودی و درجات عروج 


احادیث معراج به آن تصریح و تلویح و اشاره شده است و عروح آن به صلات الهی 
محمدی ختم می شود که قلم از تحریر برخی نکات عاجز و گوش‌ها از شنیدن آن 
متحیر می شود و در این مقام-که سدرة المنتهی و باب جنت ذات است_غیب 
وجود بر اکمل کاینات گشوده شد و با اندك توجهی به کثرت» تنزل که لازمهٌ قبول 
حقیقت قرآن است ‏ تحقق‌یافت و خاتم الانبیاء والاولیاء ایات قرآنیه را از قائل آن 
به وجودی جمعی و الهی شنید . ارباب تحقیق از قلب محمدی بالغ به مقام روح و 
سر و خفی و آخفی ‏ تعبیر به «اليلة القدر» نمودند و لیلة القدر همان بنیه احدی 
احمدی و محمدی انیت کما صرح به الشیخ فی الفتوحات وعبدالرزاق کاشی فی 
تأویلاته ونعم مافیل : 

در این مشهد که انوار تجلاست سخن دارم ولی ناگفته اولی است 

محققان از قدمای یونان برطبق افادات و اخبارات خود به فنای علمی 
نائل آمده اند» ولی از گفتار آنها فنای عینی خاص محمدیین -علیه وعلیهم السلام- 
اگر چه مرتبه نازل آن باشد دیده نمی شود . ۱ 


۴ / نقدی بر «تهافت الفلاسفة غزالی 


مجلسی -علیهم الرحمة معتقدند که قدمای یونان مطالب خود را از انبیا 
گرفته اند. صحت و سقم این قول بسته است به دلایل متقن تاریخی یا وجود 
شواهد در کلمات آنها . قدمای یونان بنابر دلیل مسلم مطالب خود را در صورت 
رمز و خطابیات بیان کرده اند و متأخران آن مطالب را به صورت کتاب و منطبق با 
اور ان فان ۱ 

افلوطین در اولوجیا گفته است : «ٍني ربا خلوت بنفسي وخلعت بدني جانباً 
وصرت کأني جوهر مجرد بلابدني» فاکون داخلاً في ذاتي راجعاً الیها خارجاً من 
سائر الاشیاء سوائي » فاکون العالم والعلوم والعلم جمیعك فاری في ذاتی من احسن 
والبهاء والضیاء وما آبقی له متعجباً. فاعلم آني جزء من عالم الشریف الالهي ذوحياة 
فعالة» فلما آیقنت بذلك ترقینا بذاتي من ذلك العالم ٍلی العالم الالهي» فصرت کاني 
موضوع فاکون فوق العالم العقلي» فاری كاني واقف في ذلك الوقف الشریف» فاری 
هناك من النور والبهاء ما لاتقدر الالسن علی صفته ولاتعیه الااسماع فاذاً استخرقني 
ذلك النور والبهاء ولم آقوعلی" احتماله» هبطت اٍلی عالم الفکرة ...» . 

نفوس کاملهٌ در علم که نهایت سعی آنها ارتقای به ملکوت و اتصال به نفوس 
کامله و آرواح عالیه از ملائکه است» اگر از موجبات آلودگی نفس برهیز نمایند و 
به خداوند ملتجی شوند و استعداد عروج در آنها کامن باشد» قهرا به عالم انوار 
می بیوندند » چنان که شیخ یونانی از حالت و وجدان خود حکایت نماید که : 
«ا اطلت الفکرة واحلت الرآی وصرت کالبهوت ذکرت عند دلك آخي 
ارقلیطرس. فانه آمر بالطلب والبحث عن جوهر النفس الشريفة واحرص علی الصعود 


۱ . وجود اشتباهات و اغلاط فاحش در کلام آنها دلیل نمی شود که قدمای آنها متأثر از انبیا نباشند؛ چه 
آن که کتب متکلمان اسلامی مشتمل است بر اوهامی که عالم محقق معمولی از تفوه به آن اوهام 
خودداری می‌نماید تا چه رسد به اولیا و انبیا 9648 . 

۲ اين فنا» فنای علمی است و شیخ اشراق بنا بر تصریح او در آثار خود و میرداماد نیز به این قسم فنا 
قائل شده اند و از هیمان و عدم تحمل مشاهدات نورية خبر داده اند «قوت می بشکند ابریق را . 


سخنی در فنای علمی و وجودی و درجات وجود / ۳۳۵ 


(لی ذلك العالم» . 

نشوس کامله و ملاٌکه دایماً برای سکنهٌ ناسوت از انسان‌های شریف دعاو 
طلب آمرزش می کنند و در احادیث و در کتاب آسمانی ما به آنچه ذکر شد» تصریح 
شده است و ملاتکه «ستَغْفرون لین آمنوا» ‏ 

این قسم مطالب در کتاب و سنت خود مابه نحوی اعلا و اتم موجود است و 
اولیای معصومین به‌مقام فنای وجودی رسیده اند و لسان آنها دایماً به «رایت تن 
بربي ورآیت ربي بعین قلبي وماکنت آعبد ربا لم آره" مترنم است . ما از وصف حال 
و اخبارات ائمه 148 به خوبی می فهمیم (البته از روی موازین) در چه مقام از 
مقامات عاليه خاص اولیا قرار دارند و در مواقع ادعیه به اسمایی که حق را 
می خوانند» چه اسمایی بر آنها حاکم است و جملات ادعیه مبارکه حکایت از 
احوالی می کند که در نفوس کمل تحقق و کمون دارد و از کمون به ظهورمی بیوندد 
و در آن احوال خدا را می خوانند و تفاوت عبارات شریفه ادعيهٌ وارد از غیب حاکی 
از تقاوت احوال است . 

در ادعیهٌ معتبر» مخاطب » یعنی حق متجلی از سراسر وجود» مشهود داعی 
است با حفظ وحدت حق و کثرت مظاهر الهیه . و ظهور حق در مظاهر کثرت و 
تنزیه حق درمقام متقدم بر کثرت و نهایت فرب داعی صاحب ولایت کلیه به حق از 
فیک فلی سالک مرن کی پاش نجلگه عم ود بر مسا عان استو آ ات و 
مقام جز با فنای آفعالی و آسمایی و ذاتی و بقای به حق بعد از فناء حاصل نمی شود 
و صاحب این مقام از تجلیات متفنن حق از ناحیهٌ سعهُ صدر و رسیدن به‌مقام قلب 
بالغ به‌مقام روح و سر و خفی و آخفی و نیل به‌مقام فرق بعد الجمع در حجاب 
تعینات اسماء مشعر به کثرت و وحدت قرار ندارند و از ناحیهٌ کمال استعداد ذاتی 
در تلهُ شطحیات گرفتار نمی شوند و در فنای علمی متوقف نمی گردند و به چشم 
حق» حق و مظاهر خلقی را مشاهده می نمایند و به لسان او» او را می خواند و با 
همان لسان از احوال و مقامات خود خبر می دهد . 


۶ نقدی بر «تهافت الفلاسفة» غزالی 


تفصیل این بحث در دنباله مطالب ذکر خواهد شد که طریق معرفت رب و 
آشنایی به احوال نفوس انسانیه و سیر قوافل نفوس به آخرت و رجوع الی ال در 
مشرب نبوت و ولایت و اتصال به عوالم ملاتکه و وسایط فیض در حد آعلا اکمل 
و اتم و با قواعد عقلی نیز سازگارتر است که : «آعرفواالله باللّه والرسول بالرسالة 
وأولی الامر بالعدل والاحسان» بنا بطریقهُ ولایت علویه -علیه وعلی آولاده السلام- 
حق را جز به حق نتوان شناخت و در جواب سائل که از او سوال کرد خدا را 
به محمد شناختی یا محمد را به خدا» فرمود: «لوعرفت الله عحمد لکان محمد 
آوثق عندي» قد عرفنی اللّه نفسه» فعرفته» وجاء محمد -علیه وعلی آله السلام- 
9 ۱ 

مطلب عرفا بالاتر از مشرب حکماست و مشرب آنان را نفی نمی کند . عارف 
بارع مولانا کمال الدین حسین خوارزمی شارح فصوص در مقدمهٌ خود بر شرح 
مثنوی پیرامون حدیث ذعلب (نه دعلب) منقول از مولی الموالی بیانی اجمالی دارد 
که دکر می شود . 

از ذعلب یمانی علمای عامه حدیث ذکر کرده‌اند . وی پس از شنیدن حفایق از 
مولی الموالی یکسره به آن جناب پیوست و از نحوءٌ سوال او از حضرت معلوم 


۱ خوارزمی به ظاهر از عرفا و علمای سنت و جماعت است و مانند دیگر اکابر عرفا» علوی المشرب 
است و ارباب عصمت را بهتر از آنان که خیال می کنند ائمه از علم می ترسند و از ترس آن که موجبات 
تصغر کلمات ائمه بیش آید» همه را نفی می کنند» می شناسد و برای ائمه اهل معرفت مطلوب تر 
است از کسانی که حقیقت ولایت را ظلمت محض می‌دانند و هویت اولیا #فرا باطناً از باب عدم 
معرفت انکار می کنند . مسألة اختلاف بین سنی و شیعه نبایداین دو فرقه را در مقابل یکدیگر قرار دهد 
و حقیر را اعتقاد بر این است که شیعه با سنی و سنی با شیعه اگر نتوانند در یک محیط با هم زندگی 
کنند و به جان یکدیگر بیفتند » هیچ کدام مصرف ندارند و اگر لازم بدانند» بدون تعصب بارد. عقاید 
خود را مورد بررسی قرار دهند و جانب اعتدال را نگاه دارند. منظور بنده حقیر این نیست که 
معجونی از این دو طایفه به وجود آید که اول مصیبت خواهد بود و بدترین فرقه معجون از این دو فرقه 
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رسیدن به خلافت ظاهری خطبهٌ عجیبی را انشافرمودند که دعلب از باب 
تعنت خواست آن جناب را خاموش نماید» ولی آن چنان جواب مولا کوبنده بود 
که حالت غشوه بر ذعلب دست داد و از عمل خود پشیمان گردید فصار 


۱ در آخرحدیث مولی الموالی !39 به سائل فرمودند : «ان کنت شرح الله صدرك ... فانت من الومنین 
حقا». سائل از حضرت برسید : من چگونه بفهمم که به این مقام رسیدهام؟ حضرت فرمودند : 
«لا یعلم ذلك لا من اعلمه الله علی لسان نبیه 295 و شهد له رسول الله بانة آو شرح الله صدره؛ لیعلم 
ما في الکتب التي آنزلها الله علی رسوله وأنبیائه». 

حصول علم به کتب سماویه از جمله قرآن از طریق قرائت آیات تورات و انجیل و قرآن و تلاوت 
سور این کتب سماوی برای صاحب شرح صدر مذکور در کلام امام 38 ظهور دفعی و انکشاف 
دهری است. نه زمانی . صدر المحققین در الهیات» مبحث کلام اين مهم را مبسوطاً تحقیق و بیان 
فرموده است . در سیر محبوبی(نه محبی) جذبات الهیه عبد محبوب را به اعلا درجه از مراتب قرب 
می کشاند و بعد از نیل به اعلا مرتبهٌ از ولایت» به وجود حقانی به عالم کثرت برمی گردد و جمیع 
درجات ولایت را به تفصیل پیموده و بعد از رجوع به مقام فرق بعد از جمع» فرق ثانی و نیل به مقام 
تمکین و فناء عن الفنائین و سیر از حق به خلق و سفر از خلق به خلق به وجود حقانی به تکمیل 
مستعدان می پردازند. در روایت قطب الاولیاء 158 تصریح فرمود که نوعی از بالغان به مقام شرح 
صدر کتب سماوی نازل بر انبیا را به حسب باطن ولایت و اتصال به واحدیت در مقام تعین حق به 
اسم«المتکلم؛ در مطلع کتب الهیه؛ اعم از تدوینیه و تکوینیه:آنچه را که بر باطن ابا یا کتب استعداد 
آنها نازل شده است ‏ شهود می نماید و شخص حضرت مرتضی علی به تصریح محققان از 
عرفاصاحب مقام تمکین و دعوت است وچون نفس مقدس آن حضرت مستکفی بالذات و بی نیاز از 
معلم بشری است. از ناحیهُ جذبات الهیه به مرتبه اعلای از ولایت خاصه محمدیه 292 بالغ می شود . 

آنچه عرض شد. چه بسا باعث تحیر برحی گرد و این سخن پیش آید که از مقام ختم نبوت 39۶ 
چه عاید علی مرتضی 19 شد و فرق او با حضرت ختمی مقام چیست؟ جواب آن که آن حضرت در 
مظهر ختمی محمدی. حق را در مقام تعین به اسم المتکلم شهود نمود و به جمیع شرایط الهیه احاطه 
پیدا کرد و اظهر خواص وارث ولایت کلیه و مطلقهُ محمدیه همین است و وارث مقام و احوال و 
علوم ختمی نبوت قهراً بالورائه. صاحب اعلا درجهُ قرب و بالغ به مقام «آوادنی" است . 

از همین جهات مذکور مستفاد از کتاب و سنت نبویه شیخ اکبر ابن عربی در فتوحات مکیه (جزء 
اول» باب السادس چاپ بولاق» سنه ۰۱۳۹۶ ۱۳۲۰۱۳۱ از امیرالمومنین تعبیر به: 


«آقرب الناس الیه(رسول الله) علی بن آبی طالب امام العالم و سرالانیاء اجمعین» نموده‌است . دوست 
ً‌ 
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مخشیاً علیی ثم افاق . 

در توحید صدوق -رحمة الله علیه- در باب رژیت که مورد اختلاف معتزلی و 
اشعری است. معتزلی منغمر در تنزیه صرف که نتیجه آن تشبیه محض است» 
رژیت حق را در دنیا و اخرت منکر است و روایات و آیات راجع به لقاءالله راحمل 
بر لقای واب‌یا حور و قصور و ... می‌کنند که گویا ارباب عصمت و خداوند عاجز 
بودند که نتیجهٌ عمل را مستقیماً همان نیل به درجات جنات اعمالی معرفی نمایند . 

اشعری نقعه مقابل معتزلی قراردارد و پا را در یک کفش کرده است که با همین 
دید و چشم که حیوانات نیز آن را دارا هستند» خدا را می‌توان دید و عقلای آنها 
صریح غلط کلام اشعری را حمل بر اموری نموده اند که قائل آن این مصالحه را 
مطلقاً قبول ندارد. و چون سنخیت بین مدرك و مدرك را اشعری نفی می کند و 
ترتب آثار بر مبادی آثار را به جری عادت و بالاخره آن را به ارادهٌ جزافیه در حق 
ارجاع می دهد رژیت با همین چشم ظاهر را در آخرت واقع در دنیا ممکن 
می‌داند و این مسأله را چنان کش داده اند که عقل در حیرت فرو می رود و حل 
مسأله آن که مردم بیکار و نان ارزان مقدمهُ چنین نتیجه باید باشد . 

مشرب قرآن و مسلک ائمه از اهل بیت 98 جواز» بلکه وجوب رژیت به معنای 
معرفت به عین قلب است و با این چشم سر نتوان خدا را دید؛ ولی کليهة ارباب 
حدیث و تفسیر از علمای امامیه جز عده ای قلیل مطلقاً رژیت را اگرچه بر سبیل 
مکاشفه و مشاهده باشد نفی کرده اند و در حقیقت با کمال تأسف در مشرب کلامی 
تابع معتزله از قبیل قاضی عبدالجبار همدانی و دیگر ارباب اعتزال و قدریان 


دانشمند و بسیار عزیز آقای صدوقی سها در برخی از نوشته‌های خودء خیال کرده است که این 
است . عبارت راجع به حضرت مهدی در فتوحات «هو فوق عیسی» را در چاپ تبدیل به وهو دون 
عیسی» کرده اند لذا شارح فصوص کاشانی در شرح فصوص و تأویلات تصریح به تقدم ولی امر 1 
بر عیسی 758 نموده است الکمال سعة و لایته»-صلوات الله علیه . 
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امت مرحو مه شده اند . 

بنده بعد از صرف مدت نسبتاً زیادی در مطالعه افکار معتزله و اشاعره نین 
به این مهم دست یافتم که این دو مسلک همه جا دوش به دوش یکدیگر نسبت 
به دوری از واقعیات قدم‌برداشته اند» یکی به طرف افراط و دیگری به طرف 
تفریط که : «اخاهل اما مفرط آو مفرط) . 

چندین قرن این دو مسلک حوزه های علمی را به خود مشغول کرد و طلاب در 
این دو کلاف سر درگم حیران و سرگردان بودند و این هنر فلسفه بود که بالاخره 
اصول این دو فرقه را ابطال کرد و گرایش علما و محدئان شیعه در برخی از مسائل 
به ارباب اعتزال از مصایبی است که باید گفت : «الی الله الشتکی)» . 

با کمال تأسف باید عرض کنم ظهور ضعف و فتور علمی در حوزه‌ها و تنزل 
علوم انسانی در دانشگاه‌ها» پیش درآمدی است برای پیدایش نخمه‌های ناموزون 
در عقاید اسلامی در نوع والای آن . از رشتهُ عرفان و فلسفه تحقیقی برای همیشه 
باید غمض عین کرد و فاتحه آن را خواند» نباید از حق گذشت عرفان در ادییات 
فارسی یایه و خمیرهٌ ادییات ما را تشکیل می دهد . و مثنوی شناسی و دیگر شاعران 
و مولفان کتب عرفانی-چون سنائی و عطار و عراقی و ...-اگر چه درحد ضعیف 
آن سدی محکم در مقابل گرایش به مسلک‌های الحادی از نوع اشعریت و اعتزال 
و دیگر فرق است . 


نتمیم و تحصیل 

ما مطلب حکمارا در معرفت نفس و رب ذکر کردیم . آنچه را که در ربوبیات 
آورده اند در حد خود خوب و عالی است و طریقه آنها محکم تر از طرق اصحاب 
قیل وقال و ارباب جدال از فرق مختلف متکلمان و غیرمتدربان از اصحاب حدیث 
و روایت بدون درایت است . و عجب آن که فرقهٌ حکما چه مشاء و جه اشراق و 
چه دیگر حکما به اسلام » یعنی عقاید اسلامی نزدیک ترند و شرایط تحصیل 
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معرفت آنها مقبول تر است» عقلاً و شرعاً و به دورترین فرق از عقاید اسلامی 
متکلمان و اصحاب حدیث از عامه اند که هر فرقه‌ای فرقهُ دیگر را نفی و در عقاید 
و اصول اختلافات بنیادی و اساسی دارند و دوفرفه معتزله و اشاعره بیشتر 
میدان دار معر که بو دند . 

حضرت ختمی مقام 288 به وجود فرق گوناگون و ظهور آنها مانند علف 
خودرو» اشارات و تصریحات دارند. و شبه 2 کل فرقة ضالة من هذه الامة بأمة 
ضالة من الأمم السابقة . لذا دربارهُ قدرية که به معتزله و اشاعره قابل تطبیق است 
فرمود: «القدری مجوس هذه‌الامة» يا «القدرية مجوس هذه‌الامة» و نیز فرمودند : 
«الشبهة یهود هه الامة» . هردو فرقه» قائل به انقطاع فیض از فیاضص 


سح 


علی الاطلاقند . و به وحدت ملالك کریمه «َالوایداللّه معلولة» تا بل یداه مبسُوطتان 


3 ‌ ستاي صم 


ینفق کیف یشاء » دلالت صریح بر ابطال قول قائلان به حدوث زمانی مجموعه 
نظام وجود مشتمل بر ملکوت وناسوت و شاهد صدق بر زعم باطل فرق کلامیه 
دارد . و نیز به نحو کلی و جامع فرموده اند : التسلکن سبیل الم قبلکم» حذو الْقَذة 
بالقذة والنعل بالنعل» حتی لو دخلوا جحر ضب لدخلتموه» و در حق غلات نیز 
تصریح فرموده اند : «والغلات نصاری هذه‌الامة» آو (نصاراها؟ . 

بدون استثنا همه خود را امت مرحومه می دانند ؛ پعنی هر فرقه ای » فرقهٌ دیگر 
را امت ملعونه می‌داند . ما به مناسبت در مطالب بعدی بحث خواهیم کرد و قبلا 
نیز اشاره شد که معرفت از طریق براهین عقلیه» برای اوساط از مردم صاحب 
استعداد راقی و دارای قوت ادراك مسائل برهانی» مورد تصدیق شریعت اسلام و 
تعقل و تفکر در ملکوت سماوات و حقیقت عالم خلقت مطلوب و تعقل صحیح 
مبتنی بر برهان قویم مورد تأکید قرار گرفته است و شخص وارد به طریق عقلیه 
جهت اثبات مبداً هستی و عوالم ملکوت و نشأت ملائکهُ مقربین و ارواح کلیه و 


۱ مائده(۵) آیة ۶۴ . 
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ملائک؛ سکنه عوالم برزخی » موفق خوآهد بود و بدون مجامله و تعصب تصدیق 
دارم که به وسیلهٌ آیات قرآنیه و دلایل و شواهد ولویه و سنت نبویه می توان در وادی 
با طرقی قرار گرفت که با عقل نظری صرف نمی توان در میدانی واردشد که 
صاحبان ولایت آن را شناسایی کرده اند . 


اشاره به چند اصل مهم در معرفة الربوبية 

کمل از اولیا» قدم به درجاتی بالاتر از برهان و تفکر و تعقل نهاده اند و از آن 
به طور یا اطوار ولایت تعبیر کرده اند که سر سلسلهٌ اولیا و سر انبیا و اولیا صریحا 
می فرمایند : «اعرفوااللّه بالله» والرسول بالرسالة وأولی الامر بالعروف والعدل 
وال حسان» نفرمودند» خدا را به رسول و رسول را از ناحیهُ اولی‌الامر بشناسید یا 
مقام رسالت را از طریق معجزه و اولیا را از طریق کرامت شناسایی کنید ؛ اگر چه 
این فسم شناسایی نیز مطلوب و از طرق علم به حق و رسالت و ولایت است» ولی 
این نوع شناسایی به شناسایی از طریق عقل و فکر بالاخره محسوب می شود و 
رسول ختمی و وارثان مقامات و احوال و علوم او غیر از شناسایی از طریق برهان 
با شعب آن» خود معرفتی غیر از طرق برهان انتخاب کرده اند . 

شناسایی از طرق حسی ‏ نوعی شناسایی است ولی شناسایی و علم از طریق 
عقل و معرفت از طریق برهان اشراف بر شناسایی از سنخ محسوسات دارد و درك 
سنخ محسوسات و علم از اين راه» از طربق ادراك جزیی متخیله با کمک عقل 
میسور است . درك حرکت و زمان و حقایق سیاله و متصرم در مقام احساس 
بمعونة من الخیال واستمداد من العقل میسور است و اگر جز این باشد. آدمی از 
مدرکات حسی نیز محروم خواهد ماند . وهذا اصل من الاصول . 

اطوار عقل را خود عقل مستقیماً معین می کند و اعتراف می کند که با حفظ 
شرایط برهان» لوازم و عوارض اشیا را می‌توان درك کرد . مثلاً مفهومی حاکی 
به تمام هویت از واجب الوجود تحقق‌ندارد» اگر چه صاحب ادرالك در ذروه‌ای 
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رفیع قرار داشته باشد و مفاهیم کاشف از وافع» خود ستر و حجاب واقع 
بشمار می رود . 

حقیقت واجب پا حقیقت مطلقَه وجود» محیط بر کلبهٌ عوالم ملک و 
ملکوت در قوهٌ محدود متعین عقلی نگنجد و نفی ماهیت از حق یا اتحاد ذات آن 
حقیقت با اسماو صفات و امهات اسماو صفات. صریحاً در موطن عقل 
سرراست و یکسره قابل تصویر و یا قابل تصدیق نمی‌باشد. لذا در مقام اقامه 
برهان» این مهم از امور مسلمه باید تلقی شود که اهل معرفت گویند : اگر به فرض 
محال حقیقت واجبی در عقل حصول بیدا کند» قطعاً مانند ممکنات منحل به ذاتی 
و وجودی زاید بر آن متعقل نمی شود بلکه عقل وجود را در مرتبهٌ ذات حق 
به ملاحظات عقلیه مشاهده یا تصوير نماید و نیز کلیهُ صفات کمالیهٌ لازم حقیقت 
وجود نیز در مشهد ذات به وجود ذات باید تصویر شود و اين ممکنات عالم 
خحراب آباد حدوث است که صفات کماليهة آن زائد بر ذات نفس می باشد. با 
تصدیق به این مهم که در مقام غیب نفس» مشیت و اراده و علم و قدرت و سمع و 
بصر و قول یعنی کلام» کلاً متحد با سر یا مقام خفی نفس است و هذا ایضاً من 
الاصول العرشية التي ترشدنا ٍلی معرفة الرب وكيفية انطواء کل الصفات وأمهات 
الاسماء في مرتبة حاق وجوداحق النزه عن سمات ال کوان . 

در مرتبهٌ ظهور نفس به تعین عقلی و خیالی و احساس و ادراك مادی و تطور آن 
به اطوار منمیه و غاذیه و مولده و مصوره» همان نفس با کلیة فوای خود متحد و 
به حساب ذات منزه از این تعینات است و حق منزه از حوادث اکوان و صفات 
نفوس و کمالات اکوان» در مقام تجلی در مظاهر خلقیه همان صمات اکوان 
وجودیه» صفات در مرتبهٌ تجلی و ظهور فعلی حق نیز می باشد» ولی به وجه 
اطلاق و تنزه حق از اتصاف به کمالات اکوان بر وجه تقیید . و عجب آن که نسبت 
همه کمالات وجودیه امکانیه به مبداً وجود این کمالات بر وجه وجوب و انتساب 
صفات به هیاکل امکانیه» بر وجه امکان است . و مبداًوجود به حکم معیت قیومیه 


سخنی در فنای علمی و وجودی و درجات وجود/ ۴۵۳ 


با کلیه اشیا و تقوم ممکنات به آن حقیقت قیومی اصل و صورت تمامیه وجودی 
مطلق» اولی و اقدم است نسبت به اتصاف به کمالات وجودیه در مرتبهُ تفصیل و 
جهات نقص مطلقاً از آن جهت که نقص است به حق مستند نیست : «وما آصایك" 
من سیلة قمن تفسك ۱ . هذا ایضاً من الاصول العرشية . و به اعتبار توحید الوهی در 


هم و ۵ هم ه ی 
مبرم خطاب و کلام و کتاب خود فرمود : «ثل کل من عندالله» ,۲ 





۱ نساء (۴) آیهٌ۷۹. 
۲ نساء (۴) آیث۷۸ . 


تحقیقی در طریق اعلا در معرفة الربويية 


در معرفت خاص کمل» متعلق معرفت» حقیقت خارجی است نه مفهوم 
مدرك عقلی ظاهر در نفس بالغ به‌مقام تعقل صریح معانی . بس به ناچار معرفت 
مطلوب کمل از آنبیا و اولیاء معرفت از ناحیه نفس ناطقه بالغ به مقام قلب و روح 
و سر است که اشراف واقعی بر حاق حقایق عقلیه دارد. و در قوای انسانی 
از جهت غیرملکوتی اش چنین قوه ای وجودندارد که با قلب بالغ به‌مقام 
حقبقة الایمان» ملکوت را به مشیت بلکه به چشم حق مشاهده نماید که : «عرفت 
ربي بربي» و «عرفت اللّه باه" صادق آید و «رأته القلوب بحقائق الایمان صورت وقوع 
نیو نله: 

معتزلی و محدئان از خاصه نیز فضلا عن العامه ریت حق را محال و 
لقاء الله صریح مکرر در کتاب و سنت را حمل بر لقای ثواب و درجات جنات» 
آن‌هم از نوع جسمانی آن نموده‌اند و اشاعره با همین چشم سره ریت را جایز یا 
واقع می دانند وشیخنا الکلینی والشیخ الاعظم ابن بابویه . تصریح کرده اند که اگر 
خدا را از هر طریق بشناسی و از هر موجودی استدلال به وجود حق نمایی» در 
حقیقت توسط او او را شناخته ای و حال آن که کلمات اثمه مطلقاً و آیات قرآنیه 
اصلاً و ابدا با این گفته سازش ندارد . 


۶ / نقدی بر «تهافت الفلاسفه» غزالی 


در کريمه «سنربهم آیانتا نی الاقاق وفی انفسهم » غایت استدلال و غرض از 
ارائه آیات آفاق و انفس» حصول علم به حق و استدلال از آیات و علامات و 
نشانه‌هایی از ظهور تجلیات اسمای الهیه در مظاهر خلقیه بر موجود حق مطلق مبرا 
و منزه از جهات بطلان و فناست و کلیه مظاهر حلقیه از آیات آفاق و انفس» جهاتی 
غیر از ظهور تجلیات اسماییه و افعالیه بلکه جلوات ذاتيةُ حق دیده نمی شود . 
و کسی که دارای ذهن منحرف نباشد و عقل او از صحت و استقامت 
خارج نشده باشد» همه اشیا را اشعات و انوار جمال و جلال حق می‌داند و آنها را 
به منزله مرایی و مناظر ظهورات اسمائیه و افعالیه می بیند و تصدیق می کند که در 
مجموعه وجود جهتی جز حکایت و امری جز مرآتیت» وجودندارد و سراسر 
وجود اضواء و لمعات و عکوس جمال و جلال اویند و هروجه و حکایت و 
نمونه و آیت و علامت و نشانه شأنی جز جنبهُ مرآتیت -آن هم به حق و از حق- 
ندارد و لذا اشیا قطع نظر از جهت حکایت. اباطیل و اوهام و امور عدمیه اند و 
حکایت از تمامیت و کمال حق مطلق که : «َیمَا توافتم وج له "». اما حکایتی 
به حق و از حق نه به خود و از خود که به خودی خود جز عدم ها نباشند . 

محدث بزرگ و حکیم عارف فیض کاشانی» در تفسیر اي مبا رکه مذکور 
گفته است : (یعنی سنریهم حججنا ودلائلنا علی ما ندعوهم لیه من التوحید ومایتبعه 
في آفاق العالم واقطار السماء والاارض من الشمس والقمر والنجوم واججبال والبحار 
والاشجار والدواب وفی آنفسهم ومافیها من لطاتف الصنع و ودائع اشکمة» حتی 
یظهر لهم آنهاحق. اقول : هذاالقوم یستشهدون بالصنایع علی الصانع کما هو داب 
التوسطین من الناس الذین لایرضون عحض التقلید ویرون آنفسهم فوق دلك ...۲ . 

بعضی از روایات وارد در توضیح یا تفسیر ايهُ مبارکه» مناسب با قوهُ درك 





۱ فصلت(۶۱) آی۵۳. 
۲ بقره (۲) آیهُ ۱۱۵ . 


تحقیقی در طریق اعلی در معرفة الربوبية / ۴۵۷ 


سائلان است و در این روایات» از آیات آفاق و انفس تعبیر شده است به کسوف و 
زلازل و جوع و عطش و مرض و صحت و غضب و خوف و فقروبی نیازی و دیگر 
آیات مورد ابتلای مردم» و از آیات آفاق و انفس» خسف و مسخ و قذف و از حق 
يا انکشاف و ظهور آن به قیام قاثم 3 و ادوار رجعت اراده شده است و یا ظهور 
قائم یوم انکشاف حق و بروز ملکوت در صور ناسوتی است و برخی از ارباب 
عرفان از عامه» کریمه دصر له تصنرازیزا» را به‌ظهور مهدی 3 و موسم 
غلب؛ُ حق بر باطل و هدم بنیان مفسدان في الارض تفسیر یا تأویل کرده اند و دفع 
دجاجله و فرق ضاله . ایات انفس از بهترین دلایل بر وجود حق و توحید آن 
می‌باشد و تجلیات و ظهورات حق در نفوس و نحوه تعلق نفس به بدن و احاطه و 
سریان آن در قوای غیبی و جهات ظهور نفس در بدن و نظم خاص اجزای بدن و 
اتصاف نفس به فوای غیبی و شهادی و اتصاف نفس به مقامات صاعده و نازله و 
کیفیت استخدام نقس قوای ظاهری و باطنی خود و نحوه انطوای عالم به قوی در 
غیب نفس به وجود جمعی احاطی و مظهریت آن نسبت به اسم احد و تجلی نفس 
در مقام عقل تفصیلی در صور عقلیه و مظهریت آن نسبت به مقام و احدیت و تنزل 
آن در قوا و مدرکات جزیی و استخدام این قوای متعدد با قوای مادی مانند 
حواس پنجگانه و بالاخره احاطه قیومیةٌ ظلیه نفس نسبت به کلية قوا و مظاهر 
تفصیلی نفس و اتحاد جمیع صفات کمالیه نفس مانند حیات و اراده و علم و قدرت 
و سمع و بصر و شم و ذوق بانفس درمقام سر وغیب مغیب نفس وسیله 
بی نظیری است برای معرفت رب . 

و هرچه معرفت به نفس کامل تر باشد» نتیجه آن معرفت به حق متعال و 
بالااخره عرفان نفس ملازم با عرفان رب است و نه می توان به نفس معرفت کامل 
به دست آورد و نه مقوم و متجلی در هیکل نفس را می توان به حق شناخت . 


۱. فتح(۴۸) اه ۳. 


۸ / نقدی بر «تهافت الفلاسفهُ» غزالی 


و عجبا که نفس کامل خود مشتمل است بر سماوات سبع و ارضین سبع ؛ چه آن که 
تجلیات حق در عوالم ملکوت منتهی می شود به عالم بسایط مبداً ترکیب موالید . 

و تراکم تجلیات مبدأًیا سبب حرکت انعطافی قوهُ صرف به طرف امتداد 
جسمانی و طبع عنصری و عنصر نباتی و حیوانی و انسانی می شود. و مادهُ انسانی 
در مقام قوس صعود وارد مقامات نفس و عقل و قلب و روح و سر و خفی واخفی 
می گردد و ارضین هفتگانه و سماوات سبع در عالم کبیر نفس تحقق می‌یابد و 
نفس مظهر بروز جمیع اسمای تنزیهیه و تشبیهیه و عشفیه يا حبیه و ذلیه و قهریه 
می‌باشد . 

و نفس را امام صادق بزرگ ترین حجت حق و کتاب مکتوب به قلم قدرت و 
مظهر نفخهٌ روحی حق معرفی کرده اند و نفس کامل ولایت کلیثٌ» متصف به کلیه 
اسمای کلیه و جزییه حق است» جز قدم ذاتی که وجوب ذاتی نیز به آن اطلاق 
ستله استتا: 

نفوس متمرده» استعداد از برای تعین به صور جمیم دیوان و ددان را دارا 
هستند. لذا نفوس انسانی با آن که به اعتبار وجود ابتدایی موجود در عالم ماده» 
افراد یک نوعند» درمقام حشر و رجوع به آخرت و حق در صورت و هیکل انواع 
متباینه و متعدده محشور می شوند و حشر. تابع ملکات است و تجسم اعمال تابع 
نیات" و انديشه افراد از حیث علم و عمل . 

تجسم اعمال و حشر تابع نیات که مبدا افعالند» مطابق با روایات مفید قطع و 
دلایل و شواهد عقلی و نقلی است و منکران تجسم و حشر اعمال» تصور درستی 
از تجسم و درك صحیحی از کیفیت تأثیر اعمال تابع نیات باطله و نحوه تأثیر علم 
وعمل در نفوس را ندارند و تجسیم اعمال در سطحی گسترده از عویصاتی است 


3 مرحوم محدث مجلسی به گمان از دست رفتن معاد جسمانی» تجسم اعمال را منکر است و از قول 
به تجدد امثال نیز تحاشی دارد . 


تحقیقی در طریق اعلی در معرفة الربوبية / ٩‏ ۳۵ 


که وارثان ولایت کليه محمدیه -علیه وعلیهم السلام- از آن خبر داده اند و در آیات 
قرآنیه نفوس در عرصهٌ محشر با عناوین و اوصاف مختلف محشور می شوند و 
لسان آیات ناظر به این اصل مهم چنان کوبنده است که در اعماق وجود واقف 


به قواعد عقلی منور به نور شرع را در دهشت فرو می برد . 


ای دریده پوستین یوسفان گرگ برخیزی از این حواب گران 
گشته گرگان یکسره حوهای تو می درانند از غضب اعضای تو 


در اطوار ولایت» اموری وجوددارد که عقل نظری بعد از مراجعه به اخبارات 
کتاب و سنت مایه می گیرد» سفر نفس اسفار (اثر بی نظیر صدر المتآلهین در ادوار 
حکمت و معرفت) شاهد زنده و حاضر و در دسترس ماست . از مقايسه این کتاب 
عظیم با دیگر آثار مدونهٌ ارباب تحقیق به خوبی فهمیده می شود که عقل در مباحثی 
از جمله مباحث مربوط به عوالم بعد از مرگ بسی پیاده است . وی در رساله سه 
اصل خود به این حقیقت معترف است «ودُروا اذین بلحدون فی آسمائه » که عین 
ثابت آنها از تعقل اولیات علوم مبد و معاد ذاتاً با و امتناع می‌ورزد وکان ۳ 
مالهم اجهل والانکار) . در عرفان عملی و علم اخلاق و سلوك بین منازل السائرین 
خواجه و طهارة الا عراق استاد محقق و خریت فن اخلاق» فرق بسیار زیاد است و 
شرح شارح بی نظیر ابوالغنائم عبدالرزاق کاشی بر اهمیت منازل افزوده است . 


۱. اعراف (۷) ايهٌ ۱۸۰ . 


‌ مه 1 در ۳۹ 


زیاد از مطلب دور شدیم . سوره النباًابتدا می شود به «عم یتَساءلون # عن التبا 
۱ لمّظیم * الّذی هم فیه مُْحتلفُونَ * کلا ت سیعلمون » الی آن قال تعالی : «ان یوم ال لفصل 
۱ 8 سوه موس ع ۲ " تچ ۲ 
کان میقاناً * بوم ینفخ فی الصور تون آفواجا» " بالغ به‌مقام جمع و تفصیل و متصف 
به وجودی حقانی که به موت اختیاری قیامت را در همین نشأت شهود 
می‌نمایند . از این سوال که قیامت در چه زمان و وقت تحقق می یابد» به لسان حال 
می گویند : درو قیامت شو قیامت راببین» سوال به «متی» از قیامت غلط است 
و اهل اصطلاح می دانند که نمی شود گفت : «متی القیامة» يا «القيامة متی هي» . 
عامه و خاصه نقل کرده اند که در حق مولی الموالی روایت شده است با عظیم 
علی لو است : «هوالنبا العظیم وفلك نوح». آن حضرت کلم جامعهُ بین 
مقام جمع و تفصیل است و خاتم ولایت محمدیه و آدم الاولیاء صاحب مقام 
تمکین و مأمور به دعوت» و ظهور خاتم الاولیاء از اشراط ساعت است . 


حضرت ختمی مقام فرمود : «آنا والساعة کهاتین" . 


۱ نبا (۷۸) آیات ۵-۱ . 
۲ نبا (۷۸) آیات ۱۷ و ۱۸. 


۲ نقدی بر «تهافت الفلاسفة» غزالی 


اس 6 مس 


یوم فصل (ان‌یوم اه بل کان میقاتاً ) یوم تمیز بین طوایف سعدا" واشقیاست 
و افراد مردم در مقام حشر از جهت هیأّت و صور حاصل از اخلاق و اعمال و 
ملکات به افواج مختلف با نشانه های خاص محشور می شوند و عناوین دنیوی که 
مدت آن عناوین» بلکه حقیقت آن خواب و خیالی بیش نیست در قیامت ملغا 
است؛ نه محرابی و نه منبری و نه مجلس درسی و نه حکمی و نه عنوانی» نه حسی 
و نه نسبی نه تقی بگیری و نه نقی بگیری» روابط به‌دور افکنده و ضوابط 
حکم فرماست (غیر از حسب و نسب مقام رسالت) . ظواهر این عالم در اخرت 
موز فافت آن. اشکار است: 

در تفسیر آیه کریمه «یوم مخ فی الصور فتأئون آوّاجا؛" روایات مختلف است 
و حاصل معنا آن که : ارواح به اجساد متصل و خلایق در هیکل ها و صورت های 
متفاوت متمیزند» فوج» فوج» افواج سعدا با صورت های متفاوت و تقسیم 
به درجات مختلف و اشقیا در صورت افواج متعدد و متکثر محشور می شوند و 
اختلاف صور در اشقیا و منغمران در دنیا با حفظ خطوط سیر متفاوت بیشتر از 
سعداست و جه بسا افراد با جهره های متفاوت دیده شوند؛ به این معنا که در فرد 
واحد» چهره‌های متفاوت ظهور نماید و خلق کثیری از جانوران در فرد واحد 
ظاهر شود و چون نشأت آخرت وسیع و صور به جهات فاعلیه نفوس 
وابسته است» اشکال و منافشه واردنمی شود. 

معاذ_رحمة الله علیه- از این کریمه سوّال کرد و شاید در ذهن او این معنا 
خطور کرد که : چرا باید نفوس در حشر متفاوت باشند؟ جناب ختمی نبوت جوابی 
فرمودند که جز با مشاهدهُ عینی بواطن نفوس قبل از ظهور قیامت آمکان ندارد که 


۱ نبا (۷۸) ايذ ۱۷ . 

۲ این مسأله نیز از غوامض علم الهی است و محققان از عرفا پیرامون آن بحث کرده اند که طرح آن 
ان ات ابن عربی و شارح جندی موید الدین» مفصل در اين مسأله بحث نموده اند . 

۳ نبا (۷۸) آیذ۱۸ . 


ُ تحقیقی در حشر / ۴۶۳ 


بتوان چنین جوایی داد. حضرت رسول 292 به اعتبار اتصال به صور قدریه اول» 
یعنی مقام واحدیت احوال خلایق و مقتضیات نفوس را شهود می نماید » 
فرمودند: «یامعاذ سالت عن آمر عظیم من الامور» ثم آرسل عینیه» و بعد از گریة 
شدید فرمودند : (یحشر عشرة آصناف من آمتي : بعضهم علی صورة القردة 
وبعضهم علی صورة اخنازیر» وبعضهم منک‌سون آرجلهم فوق وجوههم یسحبون 
علیها وبعضهم عمی وبعضهم صما یکم وبعضهم یمزقون السنتهم فهي مدلاة 
علی صدورهم یسیل القیح من آفواههم یتقذرهم اهل اجمع» وبعضهم مقطعة ایدیهم 
ارجلهم» وبعضهم مصلبون علی جذوع من نار وبعضهم اشد نتناً من اجیف 
وبعضهم ملبسوم حجاباً سابقة من قطران لازقة بجلودهم . 
فأما الذین علی صورة المردة. فالمتات من الناس؛ وآأماالذین علی صورة 
اخنازیر فاهل السحت؛ واما النکسون علی وجوههم. فاكلة الربا ؛ وأما العمي 
فالذین یجورون في کم ؛ وآما الصم والبکم فالعجبون باعمالهم؛ وأما الذین 
یمزقون آلسنتهم. فالعلماء والقصاص الذین خالف قولهم آعمالهم؛ وآما الذین قطعت 
ایدیهم وارجلهم فهم الذین یژذون اجیران. واما الصلبون علی جذوع فالسعاة 
بالناس الی السلطان . واما الذین هم اشد نتناً من احیف. فالذین یتبعون الشهوات 
واللذات ومنعوا حق اللّه فی آموالهم؛ وآما الذین یلبسون اباب فاهل الکبر 
واشبلاء» . 
مناسبات ذاتیه بین اعمال ناشی ازنیات باصور اخرویه وجود داردو بیان آن با 
کمال دقت ازمختصات کشف نبوی و ولوی له است و خداوند عواقب آدمی را 
به خیر ختم فرماید. نبوی شریف مذکور حاکی از سوء عواقب امت مرحومه 
می باشد . 
صراط جسر محدود بین الجنة والنار : دون منم الا واردها» همان طبیعت 


۱ مریم(۱۹) آیه ۷۱ . 


۴ ,نقدی بر «تهافت الفلاسفة» غزالی 


است و حقیقت آن در قیامت ظهور پیدامی کند» عبور از عالم طبع و دار شعب 
خواسته‌های نفسانی و اجتناب از لوازم آن که قسمتی از آن در نبوی شریف مذکور 
رفت؛ بسیار صعب و خروج از عوالم بهیمی وصف ناپذیر است و عبارت ساده‌ای 
که عضری از اغشار این راه ضغب العنبنور زا نبان کند؛ همان است که‌افر مود 
برنده تر از شمشیر و باریک تر از مو می باشد . جهنم باطن طبیعت است که در 
آخرت ظهور و بروز دارد و هیچ بهشتی بالاتر و وسیع تر از عالم انسانی نمی باشد 
و هیچ جهنمی سوزان تر از بواطن انسان‌های منغمر در عالم طبیعت نیست ۰ «َانقوا 
ار الْتی وئودها لاس والحجارة»! حجاره تسیر به قلوب قاسیه که معجزه هم آن را 
تأثر نمی نماید شده است . مهلک تر از هوای نفس و بلیدتر از مشتهیات نفسانی 
نتوان یافت . 


تتمیم بحث حشر و تحقیقی در رحمت و غضب الهی 

در آیه بعد از کریمه «یوم بخ نی الصور نون آفواجا"» مذکور است «وْتحّت 
السماء فکانت آبوابا»" مواضع حواس و ادراکات ظاهری و باطنی؛ ابواب بهشت و 
جهنم است و متفاوت است به تفاوت حالات محشوران» در عرصه حسابت و 
جهنم مظهر غضب الهی دارای وجود ذاتی نیست و اگر افراد انسان» از صراط 
انسانی منحرف نمی شدند و معصیتی واقع نمی شد. نه در حق غضبی ظاهر و نه 
مظهر آن که جهنم باشد به وجود می آید و با آن که جهنم مظاهر متعدد دارد» ولی در 
قوس نزول» خبری از جحیم نیست و در قوس صعود بنای آن بر تمرد و معاصی 
فراردانداو تخمیعی که آساس فیضی له انز زتعمت ات ان هی دانتک رو ای فساله 


اتفاقی است) تصریح کرده اند : دولت اسم «المنتقم» حاکم بر مظاهر عذاب 


۱ بقره(۲) ایهٌ ۲۴ . 
۲ نا (۷۸) یذ ۱۸ . 
۳ نبا (۷۸) ايه ۱۹ . 


تحقیقی در حشر / ۴۶۵ 


به سر می آید و اسم رحمان» رحمت امتنانیه که به عمل وابسته نیست » حاکم بر 
اسم الرحمان الذي وسع کل شیء وسبق علی الغضب سبقاً ذاتیً؛ لان رحمته-تعالی- 
وسعت کل شيء وسعت رحمته کل شيء. وسقت رحمته غضبه) رحمت در همه جا 
به نحو اطلاق و عذاب مقید آورده شده است . و مراد رحمت رحیمیه است؛ حه 
آن که رحمت اگر مطلق ذکر شود شامل دو رحمت می شود و از جهت ارتباط 
به حق» مطلق و از جهت اضافه به غیرمقید می شود و عجب آن که غضب و انتقام 
حاکم بر مظاهر خاص خود به همان اندازه که وجود دارند» مشمول رحمت ذاتیه و 
خود از سنخ مرحومین می باشند و در مقام تخلیص رحمت امتنانیه از اسم منتقم) 

ابن سینا عذاب را از نفوس عالم به تأثیرات اعمال پلید و عقاید و اهوای باطله 
و سلطه طلبان بر نفوس و منغمران در خواسته های نفسانی دایمی می داند و در این 
نقوس توبه در مراحلی ممتنع است . 
حدفه می جرخید » بوسیده و به خاشالك تبدیل شده‌بود. دانایی گفت : هنور 
چشمش نگران از دست دادن سلطهٌ خویش است . 

نقل بعض العرفاء عن سهل بن عبدالله التستری من مشاهیر العرفاء آنه رأی اللعین» 
فتکلم معه وساله عن عدم اطاعته فی سجدة آدم و|بعاد نفسه عن تناول الرحمة . فمال له 
ابلیس : کیف تبعدني عن الرحمة؟ هلاقرأت فی القرآن : «ورحمتی وسعت کل شیء ۷ 
وآنا داخل في کل شیء فرحمته تسعنی بفتضی وعده. فآفحم الشیخ بذلك فسکت 
وفارقه» ثم رجع ٍلی القران» فوجدت الاية مقيدة بقوله: فساکتبها للذین یتقون . 
فدخله احسرة علی عدم تذکره لهذا القید حتی یجیبه ویلزمه بذلك» فکان پر حو بعد 


۱ اعراف (۷) آیهُ ۱۵۶ . 


۶ نقدی بر «تهافت الفلاسفة» غزالی 


ذلك آن یجمع الله مرة آخری بینه وبین اللعین حتی اتفق ذلك فاستبشر به فقال : |ٍن الاية 
لتي الزمتني بها ما هي مقيدة بقید فقرا علیه تمةالاية وحسب أنه غلب علیه با حجة 
لظهور خروجه بهذا القید. فضحك اللعین ونظر الیه نظرة یتعجب من عقله ومعرفته 
قائلا: ٍن ثقتي بعرفانك کانت آشد ما آراك امحال علیه . فقال الشیخ : کیف ذلك؟ قال : 
اللعین کنت حسبتك عارفاً بانه لیس في جانب الق تقیید» بل هناك الاطلاق» والتقیید 
فا هو من جهنك. فظهر خلاف زعمي فيك ونقض اعتمادي فيك » فاعترف الشیخ 
تاستا هه ۱ 
این قسم گفتگو و تقاول گاهی در نفس انسانی حاصل می شود و در حقیقت 

سائل و مجیب خود نفس است ؛ چه آن که عالم نفس نشأت ادراکی اشخاص 
ورزیده در علم بسیار فسیح و خود عالمی کامل است و گفتگو بین عقل و عشق و 
وهم و عقل در نفوس بالغ به کمال نیز میدان وسیعی دارد و بهترین وسیله برای 
معرفت حق » نفس انسانی است که خود هیکل توحید است و درجات جنان از 
جنت ذات و اسما و افعال و درکات نیران و طبقات جحیم. مستقر در نفوس است 
و این مطلب منافات با معذب يا مبداً نعم خارجی ندارد و تفصیل این بحث محتاج 
به بسط در کلام است . ۱ ۱ 

این که معذب در نفوس مظهر عذاب داخلی یا خارجی است یا هردو اصل 
معذب داخلی است و نیز مبداً ظهور نعم اخروی نیز مستجن در نفس است و 
اتصال به عوالم جبروت نیز مبداً ظهور نعم اخروی است . 

بین وعد و وعید فرق است وفی کلامهم : «والشناء بصدق الوعد لا الوعید» 
وعن الصادق 18 عن آبائه عن جده رسول الله -علیه وعلیهم السلام : «من وعده الله 
علی عمل ثواباً فهو منجز له ومن آوعده علی عمل عقاباً فهو فیه باخیارا 
وفي الادعية البارکه : یا قدیم الاحسان ویا حسن التجاوز» . 

باید توجه داشت که رحمت ذاتیه امتنانیه محیط بر اسم رحیم و اسم رحیم از 


سوادن رحمت ذاتیه و نسبت به رحمت داتیه » خود مرحوم و در عالم جبروت اسم 


تحقیقی در حشر | ۴۶۷ 


رحیم در رحمال مستجن است و حق -جل جلاله-نفس رحمت ذاتیه است و 
بالاخره تابع اسم رحمان و تحت سیطرهُ حکم رحمان قرار گیرد و به غیب رحمان 
رجوع می نماید . 

قال الصادق ل4 بناءاً علی ما نقل عنه الفریقین : «الرحمان اسم خاص والرحیم 
اسم عام ...۰8 اين که فرمودند : «الرحمن اسم خاص» مراد آن است که این اسم 
مبارك اختصاص به حق دارد» ولی صفتی است عامه و شامل کلیهٌ اشیاست و عین 
ذات و صورت آن «رحمة للعالمین" » است که از القاب خاص ختمی مقام از 
امتتنان 

دات حق عین رحمت ذاتیه است و رحمت اسماییه و افعالیه به السنه خاص 
خود» طلب ظهور نمودند و حق به رحمت واسعه آنها را جواب گفت؛ لذا متعلق 
آن. همه اشیاست از جملهٌ اسما و صفات و مظاهر اسما و صفات . اعیان و صور 
قدریه» یعنی قدر اول به رحمت رحمانیه و تجلی ذاتی از فیض اقدس در مشهد 
تعین ثانی ظاهر و مشمول رحمت ذاتیه و مرحوم به این رحمت هستند و رحمت 
رحیمیه در مراتب استعدادات و نیل اشیا به کمالات لایقهُ خود در افق اسما طالع 
می‌شود . ناچار این اسم داخل در حیطهٌ اسم رحمان می گردد» لذا در «بسمله» از 
توابع و سدنه و ذراری این اسم کلی به حساب آمده است . 

اين که صاحب ولایت مطلقه فرمود : «الرحیم اسم عام»» مراد آن است که این 
اسم مشترك است لفظاً بین حق و خلق. ولی به «صفة خاصة» بر سبیل قوابل و 
استعدادات و کمال مقتضی استعدادات فهرابعد از طلوع رحمت رحمانیه 
حاصل می شود . 

قال الشیخ البارع : «فآمتن بالرحمان وأوجب بالرحیم وهذا الوجوب من الامتنان؛ 
فدخل الرحیم في الرحمان دخول تضمن» فانه کتب علی نفسه الرحمة سبحانه لیکون 


۱ انبیاء (۲۱) آیهُ ۱۰۷ . 


۸ نقدی بر «تهافت الفلاسفه» غزالی 


ذلك للعبید با ذکره‌احق من الاعمال التي ياتي بها هذا العبد حقاً علی الله آوجبه له 
علی نفسه یستحق بها هذه الرحمة آعني رحمة الوجوب» . 

این قسم از مطالب طالع و ظاهر از کشف محمدی و علوی است و از دایره 
فهم عقل و ادراکات نظر خارج و عقل بعد از مطالعه و تفکر کلماتی نظیر آیات 
مذکور در رحمت و روایات مرویه نظیر آنچه که از امام صادق له نقل شد» فدری 
چشمش باز می شود . صدر المتألهین در تفسیر و برخی از آثار حکمی خود به این 
قسم از مباحث توجه تام دارد . 

این سخن را درنیابد هیچ فهم ظاهری 

گر ابونصرستی و گربوعلی سیناستی 

این که در کریمه مبارکه فرمود : «کتب علی تشه الرحمة * همین کتابت نفس 
امتنان اسستا: تعمیم رحمت و شمول وسعه آن (وسعت رحمتی غضبی! و اوسعت 
رحمته غضبه» مصداق امتنان و مبین «رحمتی وسعت کل شیْء") است و «ساکتبها 
لین ون ") داخحل رحمت امتنانیه است از باب تضمن مطلق نسبت به مقید و 
دخول مطلق در مقید در مقام ظهور و استجنان مقید در مطلق ؛ لذا یحسن الثناء علی 
الوعد دون الوعید» ولکن الرحمان في الوعید باخیار ولعل الی ما ذکرناه آشار 
الامام الصادق ل4 بقوله : «ومن آوعده علی عمل واباً فهو منجزله (لانه -تعالی- 
صادق الوعد) ومن آوعده علی عمل فهو باخیار . » 

ولی ما همه باید بدانیم در نبوی شریف راجع به انواع حشر (حدیث معاذ) 
تصریح شد که امت محمدی موسوم به (امت مرحومه» در صور مختلف محشور 
می شوند و مسألهُ تجسم اعمال امری مسلم و محقق است و نار جهنم نار خالص و 
صرف است که لهیب آن از باطن آدمی طالع و به قوای جسمانی سرایت می کند 





۱ انعام(۶) ای۱۲ . 
۲ اعراف (۷) آیهُ ۱۵۶ . 
۳ اعراف(۷) یه ۱۵۶ . 


تحقیقی در حشر ۴۶۹ 


و از کیفیت تأثیر آن با زبان و قلم نتوان حقیقت آن را بیان کرد و مکث منغمران در 
عالم دنیا در درکات نیران» بسیار طولانی و وابسته است به غلظت و رقت جلود 
متجسم از قبایح اعمال و اعتقادات و شرور . و صور جالب نقمت و عذاب و هر 
فعل و قول و گفتار و عملی که از نیات پلید ظاهر شود به‌ملکوت راه‌نیابد و هباءا 
تور ]شوه و در عالم اجسام متوقف گردد و صورت جسمانی اعمال توأم با شرور 
مترتب بر جهت ناسوت و وجهه طبیعت نفس و قصد ناپاك در اخرت ظهور نماید و 
بر جهت جسمانی و صورت آخروی نقس افزوده می شود . 

روایت شریفه نبوی 25:2 : «ٍن غلظ جلد الکافر ائنین وآربعین ذراعا» وان ضرسه 
مثل أحد و ان مجلسه في جهنم مابین مکة الی الدینة» و کریمه «کلمالَض نضحت جلودهم 
دهم جلوداً غیر نیرها لیذوفوا لاب" دلیل مطلب مذکور است . در جمعی صور 
اعمال متفاوت است و اعمال نیک صورت خاص خود و اعمال بد نیز صورت 
ملکوتی جسمانی مترتب بر نیت مبداً عمل زشت را پذیرا می شود و چه بسا اعمال 
نیک چون جنب؛ ملکوتی آن قوی است» صور قبایح از سنخ شرور را تحت الشعاع 
قرار داده و اثر آن را محو نماید . 

هم؛ُ صورت های جنانی و حشری و برزخی ملازم است با هیأت متشکل 
به صور اعمال و شریفهٌ ولویُ «ویحشر الناس علی صور اعمالهم» و کریمهٌ «البه یصعد 
۱ تلم الب لعَمل الصالح رقَع ‏ به آنجه دکر شد ناظر است . کلم طیب نفوس 
پاك ممنان و عمل صالح منشاً رفعت درجات آنهاست . جنبهٌ عرضی اعمال 
عبادی از قبیل اذکار و حرکات و سکنات که از مقولهٌ اعراضند» فانی و آثار 
ملکوتی و باقی آن اعمال که مترتب بر نیات است» باقی و جهت فعلیت نفس و 
رفیق موافق جنبهُ داخلی ارواح می باشد که نفوس متصف به علم اگر چه افضل 


۱ نساء(۴) ای ۵۶ . 
۲ . فاطر(۳۵) آيهُ ۱۰ . 


۰ نقدی بر «تهافت الفلاسفة» غزالی 


علوم «علم توحید و ولایت» باشد» بدون عمل صالح» عروج صاحب آن از سلم 
مراتب طبع و نفس به عالم نور» وی ی وی مت 
«من کان رید له له الْعرة جمیعا الب تصعل بیج 38 

۲ ۲ ۳ ۱۲۳ 
نسبت به اسم «العزیز» که از اسمای ذات است ممکن نیست و تحقق به مظهریت 
اسمای مشعر به عزت و علو و عظمت. مثل اسم «علی» و «عظیم» بدون طریق 
تجرید و تصفيه از رذایل صفات و محو در صفات حقی » محال است و عمل 
صالح منشاً تزکیه و تصفیه نفس و تحلیه آن به فضایل است و تجلیه باب الا بواب 
اتصاف به صمات الهبه و فنای در این صفات می باشد و نفس موحد آشنا به علم 
توحید و ولایت را به جانب حضرت وجود سوق می دهد و متحقق به مظهریت 
صفت يا اسم «عزیز» می شود «والیهالمصیر ۷. 

خاتم ولایت محمدیه مرتضی علی 128 فرموده است : «العلم مقرون بالعمل» 
والعلم یهتف بالعمل فان آجابه» وال ارحل»» علم و عمل با هم براق عروج و رفرف 
صعودند و ترقی بدون این دو» ممکن نیست . آنچه که نفس را شفاف می کند و بر 
آن صیقل می زند تا قبول تجلیات الهیه نماید (به حسب استعداد نفوس) عمل 
آمیخته به علم است . 


چم سر ۵ مس سلاو 6 


در جند آیه بعد از آیه کریمهٌ مذکور» آیه شریفه «انما ثذر لین شون ربهم 


مر نمی من ‌‌ِ 


بالغیب وآقاموا الصلوة ومن تَز قانما ی > له تسه وی ال المصیر » و کریمه «ْم 
ی ال من عباده الما ... ذکر شده است. و خضوع و خشوع و خشیت در 
قلوب کسانی ظهور دارد که حق را به رفنعت و عزت و عظمت می‌شناسند . و در 





۱ فاطر (۳۵) آیهُ ۱۰ 

۲ . مائده (۵) آیهُ ۱۸ شوری (۴۲) آیه ۱۵ ؛ تغاین (۶۴) ایهٌ۳ 
۳ فاطر(۳۵) آی ۱۸ . 

۴ فاطر(۳۵) آیه۲۸ . 


تحقیقی در حشر / ۴۷۱ 


این مقام خشیت از عذاب یا خوف از عقاب نمی باشد و قلب خاشع و صاحب 
خشیت » مظهر تجلی حق به اسم «العزیز والعظیم والعلي» می باشد و خشیت دارای 
مراتب وسیع است . 

تأثیر اذکار نیز در قلوب مختلف است. با حفظ خواص اسما و آثار مترتب بر 
اسما و طلب حق از ناحیهٌ خواندن اسما و اذکار . در خواص ذکر عظیم بلکه اعظم 
اذکار «لاله الا الله» از حضرت ختمی مقام 28 مروی است : « اله الا الله لیس لها 
دون الله حجاب حتی تفضی الیه . » 

در روایات معراج مذکور است : «ٍن اجنة طيبة التربة» عذبة الاء وانها قیعان وان 
غراسها سبحان الله واحمدلله ولا اله الا الله والله اکبر»» ذکر لااله الا الله بزرگ ترین 
ذکر و مشتمل است بر توحید ذاتی و صفاتی و افعالی و «نها أعظم کلمة نطقت بها 
في الاسلام» . ولی تأثیر این ذکر شریف اگر توأم با صلوات و تسلیمات بر روح پاك 
و مطهر حضرت ختمی مرتبت و آل‌بیت شود بنابر تجربهُ صاحبان قلوب. تأثیر 
خاصی دارد. و شرط اول تأثیر فرایض و نوافل و اذکار و ادعیه» اخلاص تام است 
که قال 3 : «ما قال عبد لااله الا الله مخلصاً من قلبه | لا فتحت له آبواب السماوات» . 
سماوات نیز مراتبی دارد. مرتبهُ اول آن فتح باب عوالم مثالی و مرتبهٌ اخیر آن 
خوض در لجه وصول و شهود توحید حقیقی . 

در حقیقت نماز و تأثیر آن سخن ها گفته اند و نهایت عروج حاصل از نماز» 
نماز الهی است و شنیدن مصلی اذکار نماز را از قائل آن» یعنی مبداً وجود و 
مشاهدةاحق ذاکراً وذکراً ومذکوراً. وفی ليلة الاسراء سمع رسول الله : «یا محمد؛ 
قف ان ربك يصلي عليك .» آن حطاب غیرخطاب این عالم و شنیدن آن نیز با 
گوش مشترك بین انسان و حیوان واقع نشده است . ترسیم این معنا در ذهن و 
تصویر عقلی آن در نهایت غموض و صعوبت است و عقل با استمداد از انوار 
ولایت آن را درك می کند» ولی درك حقیقت آن اختصاص به کمل از اولیا و 
صاحان ولایت مطلقه دارد . 


۲ / نقدی بر «تهافت الفلاسفة» غزالی 


امیرمومنان و قبلةٌ موحدان-علیه وعلی آولاده السلام-بنا به‌نقل صدوق 
-رحمه الله علیه در کتاب توحید نفوس را بنابر آنچه که از کلام مبارك او 
فهمیده می شود بر دو قسم تقسیم نموده است : نفوس مستکفی بالذات که بی نیاز 
از معلم بشری هستند و نفوسی که از راه تعلم و تعلیم و عبادات» به مقامات 
اخروی می رسند و هریک از این دو گروه نیز متفاوتند و تفاوت آنها بسته است 
به نحوه استعدادات ذاتیه و کیفیت لسان ذات» یعنی استعداد ذاتی ناشی از صور 
قدری یا اعیان ثابتهٌ مصطلح ابن عربی و اتباع او . در کمل و صاحبان مقام تمکین و 
دعوت کلیهُ کمالات وجودیه بر کتاب استعدادشان دفعهٌ ظاهر و ظهور تفصیلی آن 
ندریجی است و تابع مقتضیات و علل و اسباب زمانیةُ تابع قدر است . 


تحقیقی عرشی در وحی 


قرآن هم از وجه خاص به حضرت ختمی مرتبت افاضه شده است و جبرئیل که 
خود از مظاهر مقام جمعی آن حضرت است» حامل وحی بود و مأمور ابلاغ آن و 
محل ظهور وحی مقام قلب و روح است و متنزل به خیال و مدرك جزئیات و محل 
اظهار کلمات قرانیه است به تعلیم جبرائیل و عجب آن که آن حضرت بدون واسطه 
از طریق قرب وریدی و تولیه و نیز از طریق جبریل وحی و قرآن بر وی منکشف 
می گردید . قرآن از وجه عام و خاص نیز نازل گردیده است . 

کشف قرآن بدون وساطت از مقام جمال ملازم با جلال و شکوه و هیبت 
لازم مقام ربوبی و ظهور قرآن به وساطت جبرائیل» ناشی از مصدر جلال در جمال 
است ؛ ناچار ملازم با انقهار و تأثر از قبول انکشاف وحی می باشد که اثر آن 
دهشت و خشیت و ظهور و انکشاف آن بدون وساطت از وجه خاص ملازم است 
با اس و دنو لذا حضرت ختمی مقام مخاطب شد به عطاب «لاتعجل بالترآن » 
وفرائته من وجه امخاص والتولیه والقرب الوريدي من قبل آن یقضی (ليك وحیه (کنایه 
از آن که مقام نموت و رسالت مقتضی اخذ قرآن از حامل وحی است) ول زب 





۱ طه(۲۱) ايهٌ ۱۱۴ . 
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زدنی علماً... » یعنی از طریق احدیت جمع الجمع افاضت نماید به تفاصیل احکام و 
حقایق مربوط به شریعت و حقیقت و علوم خاص مظهر اسم اعظم و صاحب مقام 
جمع : قاب قوسین و جمع الجمع آوآدنی را . 

در مبحث قبل عرض شد که جمیع علوم و کلم و کلمات و معارف خاص 
مظهر اسم اعظم بر سبیل ابداع دفعتا بر کتاب استعداد آن حضرت نازل شد که از آن 
جهت تعبیر به قرآن شده و تفاصیل کلم و حقایق فرقان نام دارد. این آمر مسلم 
است که به حضرت ختمی مرتبت هنگام نزول وحی تغیر حال دست می داد و 
هنگام تلقی وحی» چهرهٌ مبارکش تغییر می نمود و بعد از انقطاع وحی نیز تا 
لحظات متوالیه به حالت عادی برنمی گشت و در اواسط يا اواخر دوران وحی» 
خشیت و روع در آن حضرت دیده نمی شد و این خود از خواص استقامت و تمکین 
است . عارف محقق شیخ بارع کامل ابن فارض که ترجمان حقیقت نبویه و از لسان 
و مرتبهٌ آن حضرت سخن گوید در قصیده تائیه گفته است : 

وأعجب مافیهاشهدت فراغتي 

ومن نفح روح‌القدس في‌الروع روعتي 

از لسان حال و مرتبهٌ حضرت ختمی مرتبت گوید. اين راز عجیب در مقام 
اتصال به معشوق در من ظاهر می شد که آنچه را در مقام قرب وریدی مشاهده 
می کردم » در آن دنو و انس و بهجت و سرور می‌یافتم و در عين حال همان کشف 
و القا و یافت از ناحية جبرئیل ملازم بود با خشیت و خوف و انقهار . 

القا از طریق حامل وحی ناشی از اسم جلال و مقام سطوت و قهر است؛ 
اگر چه در باطن آن انس و دنو و راحت و بهجت و سرور و طرب قدسی و اهتزاز 
علوی است و اخذ فیض بلاواسطه از طریق اسم حاکم بر عين ثابت محمدی ناشی 
از جمال متضمن جلال است که : «ان اجمال مستور في اجلال واجلال مطوي 
في اجمال» . 

شارح تائیه از تجلی افعال در مقام اظهار یافت خود در مقام سیر و سلوك 


0 تحقیقی عرشی در وحی / ۴۷۵ 


معنوی که براق و رفرف آن عشق یا حب مبداً سریان و ظهور عشق در اصول و 
کلیات و فروع و جزییات عوالم وجودی است» شروع و اطوار سول را یکی بعد 
از دیگری تقریر و به مقام فرق بعد الجمع و صحو ثانی و تمکین بعد التلوین 
ختم نمود و آشاره ای نیز به وجود وارثان ولایت محمدیه نیز نموده و گفته است : 
(بعترته استغنت عن الرسل الوری ... "» 





۱ باید عرض کنم سال‌ها قبل از چاپ شرح تائیهُ فارضیه حقیر» سعید الدین فرغانی را می شناخت» 
چه آن که در کتاب مصباح الانس -شرح بر مفتاح الغیب فونوی- شارح فناری در مقام حل رموز یا 
تحقیق عویصات کتاب بی نظیر مفتاح» همه جا از شارح فرغانی استمداد نموده است و محقق جامی 
نیز گفته است» مقامات و مراتب سلولك و اطوار ولایت را احدی مانند فرغانی بیان نکرده است . 

بنده در صدد برآمدم شرح فرغانی بر تائیه را به دست آورده» چاپ کنم و در فهرست کتب عرفانی 
دو شرح از فرغانی معرفی شده است : یکی شرح فارسی که مشارق الدراری نام دارد و دیگر شرح 
عربی به نام منتهی المدارك ومشتهی لکل عارف وسالک . دوست عزیز دانشمند آقای محمد شیروانی 
از وجود دو نسخة خوب در کتابخانه مرکزی خبر داد که مشارق را مطابق آن دونسخه چاپ کردم که 
یک نسخه آن از نسخه به خط مولف علامه استنساخ شده است و هر دو نسخه نسبتاً کم غلط است و 
نسخه ای ناقص نیز در دست داشتم که گاهی فایده ای داشت تب و مملو است از اغلاط . دوست دانشمند 
و فعال آقای افشار نیز هنگام مراجعه به کتابخانه مرکزی» عنایت خاص مبذول می داشتند و تأخیر در 
اجابت خواهش دوستان را جایز نمی دانستند . 

در عظمت قصیده تاثیه فارضیه و اهمیت آن همین بس که بزرگ ترین عارف اعصار و دهور شیخ 
صدر الدین رومی قونوی» معاصر مولف تاثیه آن را منظم در روم و شام و مصر تدریس فرموده است؛ 
و عارف بزرگی چون سعید الدین سعید فرغانی تقریرات استاد بزرگ خود را مرتب و منظم ضبط و 
خود بر ال مقدمه نوشته است . . حقیر شرح عزالدین محمود کاشانی را که به غلط به‌ نام عارف محقق 
کمال الدین عبدالرزاق کاشانی (قده) چاپ شده است و بعضی از اربات تراجم نیز آن را از کمال الدین 
دانسته اند » از دوران گذشته در اختیار داشتم هر کس مختصر انسی با عرفانیات داشته باشد می فهمد 
که آن اثر با آن که کتاب نفیسی است؛ از عبدالرزاق نمی باشد . شارح فصوص الحکم؛ قیصری نیز بر 
تائیه شرح نوشته است که شرح او و عزالدین کاشانی و دیگر شارحان به وضوح متأثر از فرغانی است 
و عجب آن که شرح‌های تائیه نیز مانند شروح و تعلیقات فصوص قوس نزولی دارد ؛ چه آن که شروح 


حقیر چند نسخه از منتهی المدارك شرح عربی بر تائیه به دست آورده است که یکی از نسخ 
سس 
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و ی و پا ی ی ی 





فتوکی نسخه ای می‌باشد که در ترکیه در زمان سلاطین عثمانی چاپ شده‌است و بانی خیر چاپ این 
کتاب سفیر کاشغر » سید یعقوب بیک هم ولایتی مولف به نظارت عبدالرحیم بن القاضی البخاری در 
سال۱۲۸۳ه.ق . بوده است . تسه ان ناناب اسست وخ تشفتی ار انزا برای چاپ آماده 
کرده ام . این نسخه را دوست دانشمندم آقای ویلیام چتیک از ترکیه فرستاده اند . نسخه به خط موّلف 
در ترکیه دیده نشده است » پا دوستان نیافته اند . 

دو نسخه آقای کلانتر دوست عزیز در سال ۷ خورشیدی از قاهره فرستادند . فرق بین شرح 
عربی و شرح فارسی از اين فرار است : ۱ 

مقدمه شرح عربی مشتمل است بر عالی ترین مباحث عرفانی که احاط به آن مباحث کلید حل 
رموز و غوامض تائيهُ فارضیه است و دیگر آن که در شرح عربی نیز به بسط و شرح مراتب و مقامات و 
تواعد و اصول مربوط متن پرداخته است و از تفصیل ممل و تکرار مطالب خودداری کرده است و در 
مواردی شرح فارسی بر شرح عربی رجحان دارد و شارح بدون تکلف معضلات عرفان را با زیان 
شیرین و ظریف فارسی با سهولت تقریر کرده است . 

حقیر مقدمه ای مبسوط بر شرح عربی نوشته است وموارد تأثر شراح متأخر ازفرغانی را ذکر کرده 
انیت منتهی المدارك از جهت اشتمال بر عالی ترین مباحث عرفانی و قدرت وتسلط عجیب فرغانی 
بر اصول و قواعد تصوف وخبرگی و چیره‌دستی او بر تقریر اصول تصوف و امتیاز بارز او در بیان 
امهات مبانی عرفانی» در بین شارحان افکار قونوی و ابن عربی قابل توجه است . 

آنچه را که فرغانی با نظم خاص تقریر نموده است آن چنان شرح صدر وقدرت در مقأم تحریر 
معضلات نشان داده که در این باب گوی سبقت از دیگران ربوده است . نوشته های او برای فهم 
معضلات فنصوص شیخ اکبر این عربی و مواضع مشکلات آثار شیخ عارف قونوی استاد او بسیار نافع 
و ضروری است . # 

فرغانی به متابعت از استاد خود» صدر الدین قونوی از ذکر هفوات و مطالب سطحی و پریشان 
گویی خودداری کرده؛ برخلاف آنها ابن عربی در کتب تفصیلی خود خصوصاً فتوحات مکیه مطالبی 
ذکر کرده است که مناسب شأن عارف نحریر و دریای مواجی چون او نمی باشد . 

مسأله تأثر از محیط زندگی و انفعال از عقاید خانوادگی و محل پرورش علمی بسیار با اهمیت باید 
تلقی شود و فرق مختلف اسلام که کلمهٌ سنی و شیعی وجه مشتر و جامع این فرقه‌ها می‌باشد؛ 
خود را حق و دیگران را باطل می‌دانند» با اين فرق حیاتی که در این فرق» به خصوص بین بعضی از 
اشباه العلماء که در عامه و جامعه اثر می گذارند؛ مردمان تنگ نظر و غیرقابل انعطاف و متحجب در 
پرده‌های تعصب خام وجود دارند که عرصه را بر حلق خدا تنگ و احیانا در نقط‌مقابل اصل اسلام و 

۳ 
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نقل و نقد اشحالی از غزالی بر قاعده الواحد 


4 و ام يب / 
قال في التهافت : «الشالث في استحالة کون العالم فعل اللّه (فعلاً له) علی اصلهم ؛ 


بشرط مشترك بین الفاعل والفعل وهو انهم قالوا: لایصدر من الواحد الا شيء واحد» 
والبداً-واحد من کل وجه والعالم مرکب من مختلفات» فلایتصور آن یکون فعلا لله 
بوجب اصلهم . » قبلاً از او نقل کردیم که گفت : «والثالث |ن اللّه واحد عندهم من 
کل وجه والواحد لایصدر عنه الا واحد من کل وجه» در آن جا تدلیس کرد چه آن که 
احدی قائل نیست که از واحد من جمیع الجهات» فعل واحد من جمیع الجهات 
باید صادر شود. لازمه این قول آن است که علت و معلول در رتبهٌ واحد قرار 
داشته باشند و هیچ متفلسفی به این امر تفوه نمی کند» چه آن که تکافوٌ در رتبه ناقض 
اصل خالقیت و مخلوقیت است. 

این که در این جا گفت بنابر طریقة حکما محال است عالم فعل حق باشد 
(بشرط مشترك بین الفاعل والفعل ...4 در مقام تعریض به ارباب تحقیق برآمد ؛ 


چون او به تبع شیخ اشعری» ترتب معلول بر علت را به جری عادت می‌داند و : 





و 


مصالح کلی مسلمین قرارمی گیرند و در بین اهل فرقه خاص؛ مانند طريق؛ حقه جعفری و مذمب 


امامیه مشرب ها مختلف است و چماق منحوس تکفیر نیز علی العمیاء هميشه بلند و بر فرق مخلصان ۱ 


از شیعیان و موالیان آل بیت فرودمی آید . 
مردمان مبتلا به عدم تعادل روحی و گاهی اشخاص عاری از فضایل علمی برای ستر شنایع عوامی 

خود و پوشاندن فنضیحت جهل از خواجه نصیرالدین و ملاصدرا و نیض کاشانی و اتراب و ابتاع آنها 
تا اساتید عصر ما همه را منحرف از مذهب جعفری و شریعت محمدی دانسته و کلیهُ ارباب تحقیق 
از عامه و خاصه را منحرف و خود در سیاه چال جهنمی و تار و پود اوهام خود محبوس و از این مقبره 
ظلمانی طریقی جز جهل صرف و نادانی مضاعف و روزنه ای متصل به چاه جهنام دیده نمی شود . 

# حفیر به تفصیل در مقدمه بر منتهی المدارك در نحوه تأثر عارفان بعد از فرغانی از این اثر عظیم بحث 
نموده است و مهارت سعید الدین در تقریر مطالب بسیار غامض با سهولت و زبانی رساو احاطه او به 
عرفانیات از امتیازات فرغانی است. عرفان در اسلام» از ابعاد بسیار عالی حقایق کتاب و سنت بلکه 
در درجه ای اعلا قرار دارد و درك و فهم قواعد و اصول آن با عقل نظری غامض ترین کار است . 


(/) 
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به مناسبت بین علت و معلول قائل نمی باشد و علت غایی را نیز از فعل حق و تعلق 
اراده را بر فعل بدون مرجح جایز می داند و با کسی که نفی علیت و معلولیت 
می کند» از این باب که ترجیح بلامرجح را جایز و فعل را مستند به قدرت جزافیه 
می‌داند» لیس لاهل العلم کلام معهم فضلا عن الرئیس والعلم الثاني . براهین عقلیه 
ودلایل نقلیه از آن جهت موجب قطع است که بین مقدمات برهان تلازم داتی و جود 
داشته باشد و در مباحث بعد صریحاً مناسبت بین مبادی آثار و آثار را نفی می کند و 
این مسلک از مرام اخباری مسلک های خودمان فضیح تر است و اين که در کلمات 
مرحوم میرزای اصفهانی و مریدان او دیده می شود که آب ونان ما را سیر نمی کند» 
خدا سیر می کند » به همین مرام برمی گردد . 

هر انسان غیرهتدرب در علمیات می‌داند که مباحث علمیه بر اصل علیت و 
معلولیت استوار است و اگر چنین اصل بدیهی را کسی انکار کند به هیچ چیز یفین 
حاصل نمی شود لاوحی ولاتنزیل ولاوعد ولاوعید و نه اطمینان به دلایل نقلی و 
نه وثوق به عقل حاصل می شود و معجزات و ادیان و قوانین الهیه و فواعد عرفی 
هو یه ها مور اس 

با کمال تأسف اشاعره ترتب نتیجه به مقدمات برهان را به جری عادت می دانند 
و حق دارد به قاعدهٌ الواحد از باب عدم سنخیت بین علت و معلول اعتراض نماید 
و از محققان از حکمای اسلام تعبیر به (اغبیاء» نماید . 

اگر بین علت و معلول صادر از آن» هیچ شرطی و مناسبتی نباشد» صدور کثیر 
از واحد و صدور واحد از کثیر و بلکه صدور کل شيء عن کل شيء ۰ هیچ اشکالی 
۱ 

این قسم از مناقشات را نمی توان حمل بر تغافل یا امور دیگری نمود» مناسبت 
بین علت و معلول ضروری است و اساس علیت و معلولیت بر آن قرار دارد. 
فعل کل فاعل مثل طبیعته» قل کل یعمل علی شاکلته» ذوات الاسباب لاتعرف الا 
بأسبابها وکل مخلوق من لوازم ذات علته . و علت به صریح ذات مبداً معلول 


0 تحقیقی عرشی در وحی | ۴۷۹ 


و در وجود صرف جهات متعدده معقول نمی باشد . 


بنابرآنچه که ذکر شد.» بین مفیض بالذات و مفاض بالذات ناچار باید مناسب ِ 


موجود باشد که از آن جهت معلول خاص از آن صادر و یا بر آن مترتب شود و در 
صرف الوجود. دو جهت متغایر مبداً صدور دو معلول مباین متمیز از یکدیگر اگر 


متحقق باشد» لازم ید که مبداً وجود وجود بحت و صرف نباشد و وجود از جهت : 


واحد» نمی شود مبداً دو معلول متمیز و متباین و متعدد شود ؛ چه آن که اگر جهت ۱ 


واحد بالذات مبداً صدور یکی از این دو باشد» وجود دیگری نمی شود مستند 
به همان جهت باشد. مگر آن که کسی بگوید بین دو معلول ممکن است» مطلقا 
جهت تعدد وجود نداشته باشد . 

به شرحی که عرض خواهد شد» صادر از حق باید مجرد صرف معرا از ماده و 
مقدار و از حیث تمامیت ذات و قوت وجود مشتمل باشد بر جمیع فعلیات و 
برآن مترتب شود جمیع خیرات و برکات . 

در معلول اول کثرت تحت سطوات جلال حق مستور و مقهور قهر احدیت 
ذاتیُ حق است که نافی تعدد و کثرت است. مگر کثرت لازم معلولیت و تنزل و 
انقهار ذاتی و ذل تکوینی و استهلاك و فنای ذاتی در علت مفیض وجود این 
معلول» چون حیئیت ذات معلول عین ارتباط به حق است» فعل او فعل حق و 
فاعل مفیض وجود حق-تعالی- است و عقل فاعل «ما به الوجود» است نه فاعل «ما 
منه الوجود؟ ون المفیض هوالحق وعقول جبروتی طرا سمت اعداد و واسطهة 
صدور کثرت یا جهات ملازم با کثرتند و جهت وجودی کلیهُ معالیل مستند به حق و 
جهات تکثر و حیثیات متعددهُ عدمیه از لوازم ذاتی معلول و خود مجعول بالذات 
نمی باشد . وقد صرح الرئیس با ذکرناه وحققناه في کتبه ومسفوراته. 

شهداللّه در اين مباحث تا اين جا ابوحامد برای فهم معضلات فلسفی از اسباب 
و لوازم کار» فقط عربی می‌داند و درمقام رد بر اسماعیلیه و باطنیه و روافض نیز 


وت 
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| ادعا می کند که دیگران چون اطلاع کافی از عقاید باطنیهنداشته اند توفیق حاصل 

۱ نکر ده اند . 

۱ چیز دیگری نیز حجة الاسلام در بین دعوا طلبکار شده و آن اين که خداوند نزد 
حکما واحد است و از واحد جز واحد صادر نشود بنابراین عالم نمی شود فعل 
خدا باشد . قول به وحدت حقه حقيقيهٌ حق نزد سکن نظامیه» جرم محسوب 

۱ می شده است که باید گفت : احسنت یا علامة العلمای ان من اعظم الشناعات الواردة 

۱ علیهم الاعتقاد بالوحدة ونفي الکثرة عن اطحق التصف بالاحدية الذاتیة ‏ 

: ۱ 

۱ ایشان در آحر کتاب تهافت مدعی است مستفاد از صریح سنت و کتاب زیادت 

صفات بر ذات است و گفته است : «ومن یری تکفیر آهل البدع من فرق الاسلام 
یکفرهم ایضاً واما نحن فلسنا نوثر الآن اخوض" في تکفیر آهل البدع ...»ای آخر 
مالفّقه باوهامه وخرافاته التراکمة للوروثة عن مشایخه وأئمته وهذا الکلام من 
هذا الشیخ ينبغي آن یحمل علی العصبية آو قلة الانصاف وقیاس علم الق وارادته 
وقدرته علی الصفات الزائدة في الانسان باعتبار بعض اطوار وجوده» ناش عن قلهة 
التدبر وعدم اطلاعه عن مذاهب آمل البیت 158 فی توحید الصفات واتحادها مع الذات 
وتصریحهم بانه -تعالی- احدي الذات وأحدي العنی وان الاعتقاد بالتوحید الذاتي 
مناف لا ذهب الیه الاشاعرة من القول بارتسام الصفات الکلية وأمهات الاسماء في 
الذات الالهية والقول بازلیتها وقدمها الذاتية ینافي التوحید الذاتي «وکمال الا خلاص 
نفی الصفات عنه» . 
ابن سینا و اتباع او در مقام غور در آیات کریمه» معنای احد و واحد و دیگر 
صفات عناوین ذات را از اتباع اشاعره بهتر فهمیده اند . شیخ در مقام بیان معنای 
اسم «الواحد والاحد» در الهیات شفا گفته است : «وقد سبق آن الصفات الاولية 





۱ به همین ملاك معتزله را تکفیر کرده اند» در حالی که آنها تعطیل ذات از اسما و صفات کلیه را لازم 
می دانند » لشبهة حصلت لهم» اهل بیت و حکما زیادتی صفات بر ذات را مذهب الحادی می دانند . 
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للواجب کما انها کلها موجودة بوجود واحد یستحق هذه‌الاسماء من جهة صدق 
معانیها علیه» . چه آن که معانی حبات و علم و قدرت و اراده و کلام و سمع و بصر 
از دات منتزع و بر ذات حمل می شود . و صدی این صفات و حقایق اسمابر 
ذات » ناشی از تمامیت ذات و صمدیت ذاتیهُ حق است و ذات متصف به حقایق 
امهات صفات در مقام غیب ذات دلیل بر تمامیت ذات و ملازم با وجود ذاتی و 
ازلیت مطلقه است و عدم صدق این صفات بر غیب ذات ملازم است با لو ذات 
از امهات صفات . و نافیان صفات از غیب ذات من حیث لایشعر حق را داخل در 
قبائل ذوات امکانیه نموده اند . و ابوحامد با اختیار چنین مسلکی. آمادگی خویش 
را برای تکفیر قائلان به عیثیت صفات» اعلام کرد . 

کسانی که معتقدند ابوحامد غزالی با حربهٌ فلسفه به جنگ با فلاسفه دست زده 
مانند خود غزالی بویی از معضلات فلسفی به مشام جانشان نرسیده است . و چون 
غزالی سنی متعصبی است» اهل سنت از تهافت» کتابی کم نظیر تصور کرده اند و 
مردمانی مبتلا به سادگی » صاحب آن را مدافع اسلام دانسته اند . 

توجه شود به عبارات منقول از شفا تا معلوم شود رئیس با برهان و بیان واضح 
اثبات وحدت صفات باذات می‌نماید . «فکما آن وجوداً واحداً في حقه علم وقدرة 
وحبوة فکذلك اضافة ذلك الوجود الی احعولات عالية وخالقية ورازقية وصانة 
وارادة ... -فانك اذا تفطنت با مرمن الاصول وحققت الصفات الواجبیة» علمت 
آن الصفات الاولی لواجب الوجود هی آنه موجود بحت لایشوبه ماهية ولانقص 
وامکان بوجه من الوجوه ولایوجب کثرة في الذات ولافي الاعتبار» . 

باید فهمید که در حق- تعالی- ذات مجرد از امهات اسما و صفات بنابر مسلک 
امامیه و ارباب حکمت؛ هیچ معنای درستی ندارد و حقیقت ذات در واقع مجمع 
کلیة اسمای کلیه و جزییه است و وجود بحت و صرف نیز عین وجود بحت و 
واجد صفات کمالیه است که از آنها مسامحتاً تعبیر به عناوین متخالفه با ذات 
می شود و فرض ذات جدا از صفات . ولو به لحاظ و اعتبار عقل از اغلاط فهم 
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مشوب با وهم است و هر صفتی که به نحو اطلاق معرا از قید اطلاق لحاظ شود 
مشتمل است بر کلیهٌ صضات مأخوذ به نحو اطلاق و به این نکتهٌ دقیق در اخادیث 
امامیه اشاره شده‌است لقولهم 988 : «والعلم ذاته والقدرة ذاته والسمع ذاته والبصر 
ذاته؟ و قول علی 8 : «وهو بصیر |ذ لامنظور له من خلقه» وفي کلامهم 158 : «خالق 
حیث لامخلوق» . 

این که ما اثبات می کنیم که حق-تعالی- وجود صرف است بعد صفات کمالیه 
را که از عوارض ذاتبه وجودند برای حق اثبات می کنیم» معنایش این نیست که 
ذات در حقیقت وجود و امهات اسما مثلاً اوصاف این و جودند» کما توهمه بعض 
اساتیدنا فی حواشیه علی الأسفار (في مسالة احیاة) چه آن که بعد از تعمق در این 
بحث » نتیجه این می شود که حقیقت حق و صریح هویت او منشاً انتزاع وجود و 
علم و قدرت و حیات و ... می‌باشد و فرقی بین حقیقت مطلقه علم و قدرت و 
وجود نیست و حقیقت علم نیز -|ن سئلت عن الحق- مشتمل است بر حقیفت 
مطلقه قدرت و اراده و حیات و وجود. فتأمل جیداً لثلا بخلتط عليك الامر . 

در بحث بعد خواهد آمد که ابوحامد» ذات حق معرا از صفات ذاتیه را به منزلهة 
ذوات ممکنه دانسته و به این معنا تصریح کرده است» چه آن که از خواص ماهیت 
تعری از کلیه صفات وجودیه است و با این حربه پوسیده الحادی ندای نفی وحدت 
ذات و بساطت تامه واجب الوجود بلند نموده است و خلاصه و جان کلام آن که 
حق را واحد حقیقی و بسیط الحقيقة نمی داند تا ملزم شود به عدم جواز صدور کثیر 
از واحد" حقیقی . 


نقل و شرح کلامی از ابن سینا در احدیت باری تعالی 
شیخ در دنبالهُ مطلبی که ذکر شد گفته است : «وأما الصفات ال"خری فبعضها 





۱ لذا ملاصدرا در اوایل امور عامهٌ اسفار گوید : ۱ کمن تصدی لماتلة الابطال عجرد حمل الاثقال 
والات القتال .٩..,‏ 
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یکون العنی فیها هذاالوجود مع ٍضافةت وبعضها هذا الوجود مع سلب وشیء منها 
لایوجب کشرة في ذاته البتة. فاللواتي تخالط السلب کقول القائل : انه آحد لم یرد منه 
!لا" هذا الوجود نفسه مع ملاحظة آنه مسلوب عنه القسمة بوجه من الوجوه» ۳ 
الاجزاء الکمية ولا ٍلی الاجزاء الوجودیة -کالادة والصورة- ولا الی الاجزاء العقلیة- 
کاجنس والفصل-وکما دا قلنا: ٍنه واحد فرد» لم‌نعن الا هذا الوجود مسلوباً 
عنه الشارك في اجنس آو في وجوب الوجود ...». 

به زعم غزالی این اغبیاء (شیخ و فارابی) از لزوم و عروض کثرت در ذات 
واهمه دارند و حق را از جمیع انحای کثرت منزه‌می دانند و عروض کثرات و یا 
اتصاف دات را به کثرت ناشی از صفات زایده بر ذات منافی وجوب وجود 
می‌دانند و حجهة الاسلام مفتخر است که برطبق سنت» صفات زاید و ذات متصف 
به صفات از ناحیهٌ صفات مرتسم در ذات و متأخر از ذات به کمالات ذاتیه و امهات 
صفات متصف است و از خلو ذات از کمالات ذاتیهٌ وجود مطلقاً واهمه ندارد. در 
کجای سنت قید شده است که صفات کلیه از مقولهٌ اعراضند . جهل شیخ اشعری 
از حقیقت علم» سنت اشاعره است و گویا آیات تنزیه را نخوانده اند . 

شیخ با صفای فطرت دور از اوهام خاص محیط » حقیقت را در امشال این 
مباحث با به کار بستن عقل سلیم یافته است و آن مدعی متابعت قرآن و سنت در 
اوهام غوطه ور است . 

عجب آن که شیخ در تفسیر سوره توحید «فْل هو لخد" » لفظ «هو) را عنوان 
مشیر جهت دات دانسته و تصریح کرده است که غیب ذات اسم و رسم ندارد و 
قبول تعریف نمی کند و با لوازم آن را می توان شناخت و حقیقت وجود از آن جا که 
از ترکیب مبراست به اجزای حدیه شناخته نشود . 


قال الرئیس -عظم الله قدره- في ذیل تفسیره لسورة التوحید : «انظر الی کمال 





۱ اخلاص (۱۱۲) یه ۱. 
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حقایق هذه السورة آشار عز من قائل ولا الی الهوية احضة التي لااسم لها الا آنه 
«هوه» ثم عقبه بذکر الالهية التي هي آقرب اللوازم لتلك احقيقة وآشدها تعریفاً 
کمابینه» ثم عقبه بذکر الا"حدية لفاشدتین : الاولی لکلا یقال : انه ترك التعریف الکامل 
بذکر القومات وعدل الی ذکر اللوازم . الثانية انه -تعالی- کامل من جمیع الوجوه 
ورتب الاحدية علی الا لهِية ولم یرتب الالهية علی الاحدية لان الالهية تدل علی 
استغنائه عن الکل واحتیاح الکل الیه وما کان کذلك کان احداً مطلقاً . فالالهية تقتضي 
الو حدة الالهیة .... 

شیخ الرئیس بعد از بیان معانی «الصمد) : نفی جوف از حق. به اعتبار آن که 
هویت مطلقهٌ الهیه معرا از ماهیت و اشتمال آن در مرتبهٌ ذات بر کافةٌ کمالات الهیه 
و استناد جمیع اکوان وجودیه بر آن سند مطلق و غنای ذاتی حق متصف به احدیت 
ذاتیه به حسب تخوم حقیقت و اتحاد صفات با ذات در غیب وجود محض معرا از 
صفات زایده» اشاره نموده اند به این مهم که ذات متصف به احدیت و واحدیت و 
اله موصوف به صمدیت از سنخیت و مناسبت تولیدیه با اشیا منزه و خلاق وجود 
مبداً ظهور درجات وجودیه است و نور محض و وجود صرف ثانی از سنخ خود 
ندارد واحدیت و واحدیت ذاتیه و صمدیت مطلقه به کلی نفس غیریت را از صفحه 
وجود نفی می نماید . 

رئیس به مطلب مهمی که بعدها دیگران با رنگ و لعاب آن را تقریر کرده اند» 
فرموده است و آن از این قرار است که حق-تعالی- در ابتدای سوره فرمود : 
(قل هوالله احد» و «هو علی الاطلاق اختصاص به وجودی دارد که به هویت دأتیه 
موصوف و در هو هویت به کلی ممتاز از غیر باشد و به لفظ «هوا به غیرحق نتوآن 
با لذات اشاره یا تعبیر نمود» مگر به اعتبار وابستگی هویت او به‌مبداً مطلق که 
«لاهو الاهو» وقال الشیخ : «لااسم له-تعالی-الاهو) . 

شیخ در آخر تفسیر توحید گفته است : چون غرض و غایت از علوم معرفت 
ذات و صفات و افعال حق است؛ و این سوره کریمه متصدی بیان این حقیقت 


است. مأثور است که سورهٌ توحید معادل ثلث تمام قرآن است . وعن النبی 396 : 
«أسست السموات والارض علی قل هوالله آحدا سوره اساس نیز به سوره توحید 
اطلاق شده است . 

این سوره مبارکه را سورهٌ اخلاص گویند» از آن جهت که سوره دلالت کافی و 
وافی دارد بر تنزیه حق از شایبه کثرت . کما قال باب مدينة علم القرآن: 
کمال الا خلاص نفي الصفات عنه» لشهادة کل صفة آنها غیرالوصوف! . 

با کمال سهولت ابن سینا معنای اسم «الاحد والواحد» را از سورهٌ مبارکه 
استفاده نمود و با کمال وضوح نشان داد که معتزله و اشاعره قرآن را برای ثواب 
قرائت کرده اند و توجه به معانی آیات ندارند و با مختصر تفکر در این سورهٌ مملو از 
برکات می توان دریافت که قائلان به اتحاد ذات با امهات صفات نه از قببله اغبیا و 
نه از یف حمقااند که حجة الاسلام هر دم عفت کلام را نادیده گرفته و شهدالله 
چیزی جز اضلال و اغوا بر بافته‌های وی مترتب نبوده است . 

این خود آدم های جهال و غیرواقف به الهیات و رموز مبانی علم اعلا هستند که 
خیال می کنند ابوحامد با فلسفه به نبرد با فلاسفه برخاسته است و تأثیر کتاب او در 
تشریب فلسفه نوعی سوءاستفاده از مردم سطحی و جاهلان مفرور 
به شمار می رود و هميشه وسیلهُ گمراهی نادر از مردم مشهور به فضل و ذکایند که 
سلسله جهال را وادار به استفادهُ نامشروع از دین و مذهب نموده و زنجیر دیوانگان 
را به جنبش درمی آورند. و نزد اشخاص صاحب‌نظر و بی طرف و خبره در 
الهیات» غزالی و شهرستانی و فخرالدین رازی» در مقام نقد بر حکمت 
موفق نبوده‌اند و غزالی از آنهایی است که با مطالعه فلسفه» اجمالاً فهمید که رواج 
آن در حوزه‌های علمی اساس اشعریت را به نجو بنیادی و عمیق برهم می‌ریزد و 
تحفیقات فلاسفه» او را به چاره جویی واداشت . و مابه طور مبسوط اثبات 
می کنیم که غزالی عقاید استدلالی خود را از حکما گرفته است. 

در مسألهٌ علم واجب و توحید ذات و صفات و افعال و صدور کثرت از واحد 


۱ 


/ 


۶ نقدی بر «تهافت الفلاسفه» غزالی 


و ازلیت فیض و معاد و تجرد نفس و فروع مترتبهُ بر این مسائل» طریقهٌ حکما را 
بر طرق دیگر ترجیح داده است و مواضع تأثر او از فلسفه مشخص و بارز است و 
عبارات ابن سینا در آثارش مورد استفاده قرار گرفته و به زبان او سخن گفته اس 
با این فرق که رئیس و فارابی تصریح کرده اند که در معاد جسمانی مقلذ شریعت 
هستند و غزالی معاد را در بدن برزحی تصویر کرده است و در تأویل آیات معاد و 
روایات طریق افراط بیموده است . 
می‌دانند و فلسفه را صریحاً بر اصول و قواعد اشعریت و اعتزال ترجیح داده اند و 
اشکال اساسی آنها در این کلام خلاصه می شود که از ناحبهُ عقل نظری فقط 
به حواص و لوازم اشیا می توان پی برد نه به حقیقت آشیا . 

محققان از حکما خود تصریح کرده اند که منظور آنها جز درك لوازم نمی باشد 
و خواجه نصیرالدین طوسی از فحول حکما که از او به افضل المحققین و به افضل 
المتاخرین تعبیر کرده اند» صریحاً می فرماید که از غیر طریق برهان راه بسیار 
باریک دیگر نیز وجود دارد» ولی آن قبایی است که برای اندام هر کسی دوخته 
تسه تا ۱ 

عرفایی که در حکمت نظری خبره هستند » سیار موفق تر بوده‌اند. کامل در 
نادر الوجود و کمیاب است و در بین ارباب تحقیق صدر المتآلهین اصول و اساس 
حکمت خود را بر دو اصل مذکور بنانهاده است و مدرسان بزرگ متخصص در 
حکمت و غر فان از جمله آقامحمدرضا قمشه ای و آقا میرزاهاشم رشتی از او 


به !شیخنا وسیدنا ومقتدانا فی العارف» تعبیر نموده اند . 


تعقیب و تثریب 


قال في التهافت : «في استحالة کون العالم فعلاً لله علی اصلهم بشرط ماع 
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بین الفاعل والفعل وهو انهم قالوا: لایصدر من الواحد لا شيء واحد والبدا واحد من 
کل وجه والعالم مرکب من مختلفات. فلایتصور آن یکون فعلاً له بوجب اصلهم)» . 

بیان کردیم که وضع روحی ابوحامد مهیا از برای پذیرفتن حق نبوده است ؛ چه 
آن که او اصلاً خدا را واحد حقیقی نمی داند و از کثرت هم تعدد وجودی می فهمد 
و توجه ندارد که کشرت بدون التجای به وحدت وجودندارد و اصلاً قدم در این 
وادی نگذاشته است که در موجود دارای ماهیت» اگر چه آن موجود اشرف کاینات 
باشد به لحاظ انحطاط از وجود صرف و نور محض. حد قبول کرده است و هر 
وجود محدودی مرکب است و احدیت ذاتیه و فردانیت تامه از مختصات حق است 
و گویا مجموع مرکب از عقول و نفوس و افراد متحد در ماهیت مانند افراد انسان 
را کثیر می‌داند. و حال آن که حکما در مسألهُ صدور کثرت و تحقق کثرت از ناحه 
معلولیت و وجود کثرت ناشی از دوری از سلطان وجود» ريشه و اصل کلیهة 
رات اشت: 

حکما از جمله شیخ و فارابی از برای رفع توهم محذور تفویض و بیان آن که 
صدور عقل اول واحد مستند به واحد حقیقی موجب تفویض نمی باشد. گفته اند : 
ان لهنه القاعدة بطناً لوتفطنوا اجمهور» لم‌یسلوا من آغماد آوهامهم 
سیوف الاعتراضات ومنها : لزوم التفویض. 

شیخ در کتب خود با براهین متعدد» اثبات کرده است که موثر در وجود و 
فاعل مامنه الوجود» منحصر در حق اول است و همه اشیا صادر از حق است ؛ 
ولی بر سبیل ترتیب و نظام خاص ظل نظام علم ذاتی حق و موجود امکانی فاقد 
افتضای وجود است و تنها ذات حق مقتضی وجود و ایجاد است و وسایط فیضص 
مدخلیت در اصل ایجاد ندارند . بهمنیار در تحصیل تصریح کرده است که : (لیس 
فا بالقوة مدخلية في |فاضة الوجود موافقاً لقوله عز من قائل : قل کل من عندالله» . 

غزالی به اعتقاد خود به بیان مراد حکما پرداخته است و از برای آن که کسی 
نگوید چرا مرام آنها را درست بیان نکرده‌ای و نیز جهت تأکید بر اين مهم که ما از 
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آنها نیستیم که فلسفه را نفهمیده رد کرده اند» گوید : «قولهم بطریق التوسط فان قیل : 
العالم بجملته لیس صادرا من الله بغیر واسطة بل الصادر منه وجود واحد هو آول 
الخلوقات وهو عقل مجرد» آي هو جوهر قائم بنفسه غیرمتحیز یعرف نفسه ویعرف 
مبدآه ویعبر عنه في لسان الشرع باللك ثم یصدر منه الثالث ومن الثالث رابع وتکثر 
او جودات بالتوسط . » 

در بیان مراد حکما در اختلاف فعل و نحوهُ ظهور تکثر و علل فاعلی و قابلی 
موجب کثرت گفته است : «فان اختلاف الفعل وکثرته ما ان یکون لاختلاف القوی 
الفاعله کما انا نفعل بقوة الشهوة خلاف مانفعل بقوة الغضب. واما ان یکون 
لاختلاف الواد کما ان الشمس تبیض الشوب الخسول وتسود وجه‌الانسان وتذیب 
بعض اجحواهر وتصلب بعضها اما لا ختلاف الالات کالنجار الواحد ینشر بالنشار 
وینحت بالقدوم ویثقب بالثقب ولا آن یکون کثرة الفعل بالتوسط بان یفعل فعلا واحد 
ثم ذلك الفعل یفعل غیره فیکثر الفعل . 

«والتوسط وحده مکن وهذه‌الاقسام کلها محال في‌البدأ الاول اذ لیس في ذاته 
اختلاف وکثرة کما سیاتی في ادلة التوحید ولائم اختلاف مواد فان الکلام في العلول 
الاول وهی الادة الاولی مثلا» ولااختلاف آلات اذ لاموجود معه في رتبته . فالکلام 
في حدوث الالة الاولی» فلم یبق لا ان تکون الكثرة في العالم صادرآ من الله بطریق 
التوسط؟ . 

موجب کثرت در عوالم وجودی يا از ناحیهٌ فاعل است و یا از ناحيهُ قابل . تکثر 
فردی در انواع مادیه به مرام مشاییه از ناحیهٌ ماده حاصل می شود . و به‌عقیده 
رئیس-اطاب الله ثراه-_ تکثر فردی از ناحيهُ فاعل تحقق ندارد» لذا ایشان افراد 
متکشره برزخیه در قوس نزول را انکار کرده اند و صدر الحکماء والعرفاء در بر خی 
از مسفورات خود. از جمله مباحث نفس کتاب اسفار اربعه اثبات کرده اند که تکثر 
از ناحيهٌ جهات متکثرهُ در فاعل (که از آان جهات متکثره وافی به صدور کثرت 
فردی باشد) نیز حاصل می شود و عالم مثال و برزخ اگر چه مجرد از ماده است» 


۹ 


۱ 
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ولی از مقدار تجرد ندارد و در مثال متصل» کثرت شخصی و جزیی مستند است 
به جهت فاعلی برزخی نفس در مرتبةٌ خیال و قیام صور برزخیه به نفس نه بر سبیل 
حلول بلکه بر سبیل صدورء چه آن که نفس در مرتبهُ خیال به فاعل و مصدر اشبه 
از قابل و محل است . و نگارندهٌ این سطور در مقدمه و تعالیق بر رسالهٌ نوريه مثالية 
بهائی لاهیجی» مفصل در اين مسأله بحث کرده ام . 

در عقول و ملائکهُ ساکن جبروت تکثر فردی وجود ندارد و نوع مجرد تام 
منحصر به فرد است و در عوالم مثالی با آن که از ابدعیات به شمار می روند و از 
ماده تجرد دارند» مسلماً تکثر فردی هست . 


دنه 


۰ 


۱ ذاتی معلول و مخلوق است و مجعول بالذات نمی باشد و به تبع وجود بالعرض 


۱ 


۱ متصف به تحقق است و عجب آن که تضاعف همین جهات کثرت ساز اعتباری» 
| چنان چهره؛ وجود را غبارآلودو کریه می نماید که از فعلیت جز قوة الوجودو از 


تحقق جز فوهٌ صرفه نصیبی ندارد و صور نوعيه مادیه متحرکه» از ناحیه سیلان 
اضعف مراتب تحصل می باشد و در عقول و ملائکه جبروتی» سلسله طولیه 
به مجردی منتهی می شود که از نفس چندان ترفعی ندارد و فعل آن جسم برزخی 
است که مرتبهُ اعلای برزخ قریب الافق به عقل و مرتبهُ نازله آن با یک درجه ضعیف 
از تنزل وجود عنصری بسیط قبول نموده و بالااخره بسایط از ناحيهٌ توارد متوالیة 
تجلیات الهیه به جانب ترکیب متمایل و در صراط صعود واقع می شود. 

طبایع ج ز کش ش کاری ندانند حکیمان‌اي ن کشش را عشق خوانند 

به عبارت اوضح کثرت از تنزلات فیض الهی حاصل می شود و در بناه 


واحد حقیقی که مطلقاً مبرا از شایبهٌ کثشرت است؛ حق متعال است وهوالفرد | 
الحقيقي وغیره زوج تركيبي؛ چه آن که وجود محدود از جمله عقل اول متکثر / ِ 
| است و از حد عدمی لازم وجود عقول؛ ماهیت انتزاع می‌شودو این کثرت لازم ۱ 
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۱ وحدت همیشه تحقق دارد و فرق عقل اول با مبداً خلاق» برمی گردد به جهات 


کمالیه و وجدان در حق و جهات فقدان در عقل ؛ چه آن که عقل بعد از صدور از 
حق به وجود ظلی تحقق بیدا می کند و شدت و اصالت وجود صرف را فاقد است 
و این جهت فقدان نزد حکیمان کثرت نام دارد و این وجود چون متقوم به حق 
است» همان طور که رئیس در خلاصه تفسیر سوره اخلاص بیان کرده به (هو) 
نتوان به آن اشارت کرد» مگر از جهت تذوت آن به نور وجود حق و تقوم وجودی 
آن به نور مطلق . 

گویا ابوحامد از کثرت » تعدد وجودی فقط می فهمد که واحد کثیر نیست 
و به انضمام وحدات کثیر می شود و زید تکثر ندارد به انضمام به عمر کثیر 


۱ می شود . 


از طرف دیگر به تبع مشایخ اشعریه قابل به تشبیه صرف و از تنزیه لازم جمال 
و جلال کبریایی غافل و همه اشیا و کلیه آثار مترتب بر اشیا را فعل بدون واسطه 
خر ندیه تاتظار عفر یهن ی ی نش کل 

۱ قولنا فی العالم مرکبات» قلنا: «فیلزم من هذا آن لایکون شيء واحد مرکب من 

ون تدحو تن تست رقم وله 

تحته لی آن ینتهی الی معلول لامعلول له» کما انتهی في جهةالتصاعد الی علة لاعلة 

۱ له » ولیس کذلك . فان اجسم عندهم مرکب من صورة وهیولی» وقدصار باجتماعهما 

| شیناًواحداًوالانسان مرکب من جسم ونفس لیس وجود احدهما من الاخر» بل 

وجودهما جمیعاً بعلة آخری. والفلك عندهم کذلك فانه جرم ذونفس. لم تحدث 
| النفس بامجرم ولا ارم بالفس بل کلاهما صذراً من علة سواهما ... .4 

ابوحامدغزالی در مقدمه خود بر تهافت چند مطلب را بیان فرموده که در نظر 


۱ 


۳ 


او مهم و در نفوسی که به روش وی معتقد شدند» جالب و با اهمیت تلقی شده : 
یکی آن که او مدعی شده فلسفه را بعد از مطالعهُ عمیق فهمیده و مانند عالمان 
قبل از وی که بدون اطلاع از فلسفه به جرح آن پرداختند عمل ننموده . متأسفانه در 
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این مهم حمل بر صحت آن است که بگوییم او خیال کرده که فهمیده است . 

دیگر آن که تصریح کرده است : «ٍنه لم یقصد في التهافت نصرة مذهب بعینه» . 
و شخص واقف به‌مبانی عقلی به خوبی و با سهولت می فهمد که در این کتاب جز 
انتصار از مذهب اشاعره که خود شیخ غزالی شاخص مشبهه زمان خود می باشد » 
کار دیگری انجام نداده است و درواقع او پیرو سنت اشعریه است نه سنت 
نبوی 39 و در همین مسأله در مرام اشعری غوطه ور است . 

و بعد از فرار از سنت اشعریه آنچه در اصول و عقاید با برهان و دلایل عقلی 
تقریر کرده» مأخوذ از محققان فلاسفه می باشد و در مبداً و صفات الهیه و نحوه 
صدور فیض از حق و ازلیت فیض و معاد و دیگر مباحث مترتب براین مباحث 
به زبان فلسفه سخن گفته است و محافظه کاری مانع شده است که قلم بطلان 
به تهافت کشیده و صریحاً مبانی اشاعره را در کثیری از امهات عقاید مخالف 
واقعی کتاب و سنت قلمداد نماید . 

چه آن که به علت وجود خلاف صریح سنت مقرره در تهافت برادران دینی او 
را تکفیر می کردند و از شفاعت ابوالحسن اشعری وی را محروم معرفی 
می‌نمودند" و خود او نیز قهراًصبنفه اشعری گری را به کلی از لباس خود 


مطلب دیگری را که بایدعرض کنم - گر چه با بحث ارتباط تام ندارد-آن است 
که حکیم دانا (این رشد) در مقام رد بر تهافت مناقشات و گاهی اشکالات بر 


۱ مطالعه کتب ابن سینا اثر چشمگیری در افکار غزالی و تأثیر کوبنده‌ای در روحیات وی به وجود آورد 
و فهمید که میدان علم وسیع تراز محیطی است که سکنه نظامیة نیشابور و بغداد برای خود 
بنا کرده اند . حضرت استاد آقا میرزا ابوالحسن قزوینی -نورالله ضریحه- بارها می فرمودند : در محیط 
علمی ما از قرون اولیه تا عصر ما به ندرت محیط مجال داده است که کسی در مستقلات عقلیه که 
«حق» این حق را به عمّل داده است» بتواند آزادانه فکر کند و لذا روحیهٌ خمود در ارباب تحقیق از 
متألهان محسوس است . 


۲ نقدی بر «تهافت الفلاسفة غزالی 


کلمات رئیس ابن سینا و حکیم فارابی وارد ساخته و خواسته است بفهماند که 
ابن سینا و فارابی در کثیری از موارد مطالب ارسطو را درك نکرده اند و یا غلط 
معنا کرده اند که به تعبیر بعضی از فضلای عرب یا عرب زبان : ان هذه اخحجح تلزم 
ابن سینا و آصحابه من الفلاسفة العرب ولا تلزم آرسطو) . 

باید عرض کنم در کلمات ابن رشد اعوجاج سلیقهُ کمرنگی دیده می شود 
و شخص دقیق وارد به مبانی فلسفی به خوبی درل می کند که ابن سینا در قوت ذکا 
و دقت نظر و احاطهُ حیرت آور به کلمات اقدمین و حسن سلیقه و استقامت فهم و 
تنزه از اعوجاج در سلیقه به درجات بر ابن رشد ترجیح دارد و کلمات ابن رشد 
بختگی خاص فارابی و قدرت تقریر او را فاقد است . 

دانشمندان عرب» ابن رشد را از آن جهت که عرب است با چشم دیگر نگاه 
می کنند و از جانب دیگر ابن سینا و فارابی و فلاسفهٌ بعد از آنها را در شمار فلاسفه 
عرب قلمداد می کنند و ابن رشد را خاتم حکما می دانند . 

فوله فی التهافت : «فیلزم من هذا آن لایکون فی العالم شیء واحد مرکب ...» . 
باید در آنچه عرض می شود خوب دقت نمود تا فهمید که غزالی لسان حکما را 
نمی فهمد و اشکالات بر عویصات حاکی از تحیر اوست ولایبالی بالتناقفضص 
ولايدري ٍلی اي مهرب هرب ولاینجیه من احيرة تلفیقاته التي لغقها وکذلك یفعل الله 
مع التعصبین والستبدین وال تجعین . 

او خیال می کند موجودات واقعه در عالم ماده و استعداد(ماده را هر چه 
تعریف کنیم) و افراد انواع متحصله و موالید ثلاث بسیط الحقیقه اند و بین 
موجودات وافقعهٌ در سلسلهٌ عرضیه علیت و معلولیت وجود دارد» در حالی که 
توقف موجودات در سلسلهٌ عرضیه بر سبیل اعداد است و سیر در قطعات زمان 
منتهی به مبداً وجود نمی شود و مفیض وجود در حقیقت موجود ملکوتی محیط بر 
اشیا است «واللّه من ورائهم محیط» «ألا اٍنه بکل شیء محیط» . 

غزالی خیال می کند زید دارای علت واحد و عمرو در تحقق محتاج به‌علت 


واحد و خلاصه آن که به عدد هر موجود» علتی واحد باید متحقق باشد . او به خیال 
خود همه اصول را باطل کرده است . 

فیض وجود از باطن و ملکوت عالم نازل می شود و بحث در این است که 
مجموعه نظام ماده که در حقیقت ابداعی است (و ماده» ماده ندارد) مستند به حق 
است و ارادهُ مطلقَهُ حق تعلق به نظام کل گرفته است و در این صورت انواع متعدد 
متکثر الافراد از چه حاصل می شود و تکثر فردی مستند به جهات فاعلی مبداً ظهور 
عالم ماده و حیثیات متکشره در مجرد و عقل واسطهٌ در فیض است و یا تکثر فردی 
ار ناحیهٌ مادهٌ مبداً افراد منتشر و بالاخره زمینهُ قابل» ملاك کثرت است و ماده 
مستعد مثل نطفه در انسان و بذر در نبات مبداً کثرت است . 

و اين که آيا کرهٌ زمین طی چه ادواری مستعد از برای پرورش موالید گردید 
و اصل زمین چگونه وجود پیدا کرده است. جز علام الغیوب از نحوه هستی 
و کیفیت خلقت عالم ماده و اجسام و تفاصیل وجود آگاهی ندارد . 

از آن جا که نحوهُ وجود این عالم و پیدایش عناصر و مرکبات بر سبیل تدریج 
است» فیض کلی مستند به اراده؛ُ ازلیهٌ نافذ در اقطار سموات و ارضین مواد را 
به طرف کمال سوق می دهد و آنها را مستعد از برای صور نموده» نه مواد از قبول 
صور مبداً فعلیات اشباع شده و نه فعلیات که به اعتبار استناد به غیب وجود» فیضص 
واحدند و تکثر آنها از سریان در قوابل حاصل می شود قابل نفاد و انقطاعند . 

بنابراین اجمالا می دانیم که تکثر از ناحیهُ قوابل است و قابل همیشه در حجاب 
صورتی جوهری بنهان است» والفیض واحد والواد الستعدة متعددة . در عالم 
پرزخ تکثر فردی از ناحيهُ جهات فاعلیه است و اين نیز ممکن است که در سلسلة 
عقول تنزلات آن چنان متضاعف شود به‌نحوی که در عقل متنزل جهات فاعلیه 
وافی به تحقق کشرات فردی و تکثر افرادی شود و افراد برزخيه انسان از جمله 
ادم ابوالبشر 38 به وجود برزخی و مثالی نزولی در جنت نزولی تحقق یابند. ولی 
تکثر فردی در مادیات از انسان و دیگر انواع ناشی از اوه ات 
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تتمه بحث صدور کثرت از وحدت 

بنابراین وجودات متکثره از انسان معلول مجرد تام و عقل محیط بر کلیة افراد 
انسان و یا محیط بر کلیهٌ عوالم مادی می باشد و ملک موکل و کدخدای عالم ماده» 
عقل واحد محیط واسعی است که سوادن متکثره در عالم ماده دارد و فیض نازل از 
عقل » متصل است به‌تمام نظام ماده و چون این ملک الهی دارای وحدت اطلاقی 
می‌باشد. ارادهُ او که ظل اراد کليهٌ حق است نافذ در اقطار وجود و مبداً كلية 
متکثرات در این عالم است . از آن جا که مادهٌ مصحح حرکت امری است عدمی؛ 
هميشه با صور جوهریه متحد الوجود است و مجموع مرکب از جهت قوه و فعلیت 
به وجودی واحد وجود دارد و ترکیب این دو » اتحادی است . 

بنابر قول قائلان به ارباب انواع» هر نوعی از انواع متحصله در نظام کیانی» 
دارای ملکوت و باطن و ملکی از ملائکه ساکن در سلسلهٌ عرضیه عقول مجرده و 
واسطةٌ فیض و مدبر انواع متکثره جوهریه است و عوارض نیز به تبع افراد جوهری 
تحقق دارند و همه ملاشکهٌ کلیه و جزییه» جنود مبداً المبادی هستند و مفیضص 
حقیقی حق است که : «بیده ملکوت کل شیء ۷ . 

غزالی اگر زبان فلسفه را می فهمید درمی یافت این که در مقدمه گفته است : 
«لم‌یدخل فی الاعتراض علیهم الا دخول مطالب منکر لادخول مدع مثبت» ) قدری 
بی تأمل نوشته است . از شخص مشهور و عالم معروفی مثل غزالی بسیار بعید 
بلکه باعث حیرت است که بدون تعمق در کلام حکما اعلام فن را مورد تمسخر 
قرار دهد و در صورت شیخ اشعری از اسلام دفاع کند و به قدر سر سوزن انصاف 
در او دیده نمی شود و با توسل به مخالطات از افترا نیز خودداری نمی کند . 

هم مسلکان اشعری او در اعصار اخیر و همیالکی‌های سنی مذهب او در 


۱ مومنون (۲۳) اي ۸۸ . 
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یاد کر ده اند » و از متاع جهل ترویج کرده اند که غزالی با فلسفه فلسفه را رد کرده و 
خود را مدافع سنت قلمداد کرده است که آن نیز داستانی دارد . 

غزالی خیال کرده ترکیب بین قوه و فعل و ماده و صورت. ترکیب از افراد نوع 
واحد است نظیر مجموع مرکب از زید و عمرو» و نمی فهمد که نظام ماده مفاض 
از علت واحد و مجرد و مبداً نظام ماده معطی مواد و صور است و مواد و صور 

وی بی توجه به تنوع کثرات می گوید : نسان مرکب من جسم و نفس ولیس 
وجود آحدهماعن الاخ بل وجودهما جمیعاً بعلة آخری» . نمی داند حصول تکثر 
در انسان مادی مرکب از جهت تجرد و مادهٌ بدنی از سنخ کثرت اجزای مستقل 
نست بدن علت معده و مانند همه مرکبات هریک از نفس و بدن و ماده 
و صورت توقف بر یکدیگر دارد ابوجه غیر داثر»؛ چه آن که مادهُ بدنی علت معده و 
نفس علت تمامیه و صورت منشاً تحصل ماده است . و صورت است که مواد را از 
ابهام ناشی از قوه حارج و داخل در عالم فعلیات و مبادی آثار می‌نماید . به جای 
اظهار جهل ناشی از حیرت نمی فهمد چه می خواند . 

ونیز نمی داند که قائلان به افلاك اعتقاد ندارند که یک دفعه جسم فلک 
خلق شده و بعد از مرور دهور نفس آن تحقق یافته است و درك نمی کند که هر نفس 
و بدن به وجود واحد تحقق دارند وعا ذکرنا یظهر وجوه الْغالطة والاشتباه فی کلامه . 

در این جا اشکال اساسی آن است که نفس مجرد تام به زعم رئیس مشاییه اسلام 
و دیگران امکان ندارد به مادهٌ بدنی وایسته شود در حالی که مجرد تام به کلیهُ ابدان 
دارای نسبت واحده است و دیگر آن که لازم آید جوهر و ذات نفوس ناقصه با 
نفوس کلیه نبویه و ولویهُ محیط به مراتب وجودی در مرتبهٌ واحد قرار داشته باشد و 
به اعراض متأخر از جوهر ذات نفس متفاوت باشد . ِ 


وحمرم 
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و بعد از هدم بنیان کلام آنها» بنایی رفیع برقرار ساخت و برآن مبنا تفاوت و تکامل 
نفوس را به تحقیق رساند . 

ابوحامد بر خحلاف خیال واهی خود» زبان فلسفه را در اين اثر خود نمی داند و 
اگر کسی بگوید او زبان فلسفه را می‌دانسته» ولی برای انصراف نفوس طلاب از 
فلسفه با ریزه کاری و دقت خواسته آن را مورد تردید قرار دهد در این صورت باید 
ملتزم شد که وجدان انسانی و انصاف را به کلی زیرپا گذاشته و کثیری از مسائل 
مسلم در شرع را برای دفع خطر از شرع باطل اعلام کرده است و در نتیجه شخصی 
غیرمنصف و غیرملتزم به اخلاقیات انسانی می باشد . 

در زمان غزالی» فیلسوف محقق و صاحب حوزه علمی» آن اندازه زیاد 
وجودنداشت و فلسفه نیز چون اصول اشاعره سهل الوصول نبود و در بخداد نیز 
فیاسوف محققی که بساط ارشاد غزالی را برهم زند وجودنداشت که اين اندازه 
حجة الاسلام غزالی وحشت و واهمه دارد که مبادا اساس شریعت مبتنی بر اصول 
منحوس اشعری برهم بخورد . 

عرض کردم که اجمالاً این امر مسلمی است که عقل واسط؛ فیض در عالم 
شهادت و ماده باید آن قدر از عالم ربوبی دور و متنزل باشد که وافی برای صدور 
انواع مختلفه باشد و این کثرت در عقل» کثرت افرادی نیست» مانند تکثر در افراد 
انسان و دیگر انواع و نیز کثرت موجود در علل مادیهُ اعدادیه مستند به عفل که 
خدای عالم ماده نمی باشد» بلکه این کثرت. ذاتی موجود عقلی و مضمن در 
وحدت آن است و فیض حق منعکس از عقل واسطه در فیض واحد و محرك مادی 
و مفید حرکت در طی درجات کمالی فاعل عقلانی است و تکثر از قابلیات است و 
هر بالقوه مضمن در بالفعل و مفیض وجود محیط بر مادیات و تقدم آن زمانی 
نیست و علل اعدادی به اعتبار سلسلهٌ عرضیه تناهی ندارد . 

غزالی چون نحوهٌ صدور کثرات در سلسلهٌ طولیه و حصول تکثر در سلسلة 
عرضیه را مطلقا مس نکرده است. بی توجه به عمق مبسحئی بدین دفیقی 


تحقیقی عرشی در وحی / ۴۹۷ 


و صعب المنال با بندبازی خاص متکلمان اشاعره گفته است: «حیث یقع التقاء 
الواحد والرکب یبطل القول بأن الواحد لایصدر منه الا واحد-فکیف وجدت هذه 
الر کبات؟ آمن علة واحدة؟ فیبطل : لایصدر من الواحد الا الواحد» او من عله م رکب 
فیتوجه السوال في ترکیب العلة (لی آن یلتقی بالضرورة مرکب ببسیط . فان البداً بسیط 
وفی الأواخر ترکیب ولایتصور الا بالتقاء وحیث یقع التقاعی یبطل فولهم : (آن الواحد 
لایصدر منه الا الواحدا . 

جای تعجب است که با چه بندبازی مطالب سست و بی اساس که جز از جهل 
خبر نمی آورد» در طول تاریخ چه آثاری بر آن مترتب شده است . همین اشاعره» 
معتزله را که صفات زایده نفی کرده اند» تکفیر کرده اند و آنها را امل‌بدعت 
می دانند . 

اساس علم کلام بر مجادلات و مشاغبات بنا نهاده شده و ظهور این دو فرقه » 
جز مصایب برای مسلمین و سلطه جهال ثمری به‌بار نیاورد» و این که برخی 
توهم کرده اند که مبانی معتزله و امامیه به یکدیگر نزدیک و اختلاف بین آنها جزیی 
است» از مبانی اعتقادی این دو طایفه خبر ندارند؛ چه آن که اختلاف شیعه با 
معتز له همانند اشاعره نبا دی ات 

این که گفت : «فکیف وجدت هذه‌الرکبات؟» جواب آن که مرکب بر چند قسم 
است : ترکیب به اعتبار حد وجودی و ترکیب شیء از ماهیت و وجود. این ترکیب 
در مجردات صرفه و حقایق جبروتیه از تنزلات و تضاعف جهات امکانی 
حاصل می شود و بیان شد که در عقول» مراتب مختلف به کمال و نقص و شدت و 
به عالم ماده و اجسام مادی منتهی می شود . 

در مادیات دو ترکیب تحقق بیدامی کند : یکی ترکیب از ماده و صورت و 
دیگری ترکیب از اجزای مقداریه خاص اجسام و انواع جواهر آخرین عقل به اعتبار 
افق وجودی به نفس نزدیک است و در آن تنرل وجودی به اندازه ای صورت وقوع 


۸ نقدی بر «تهافت الفلاسفه» غزالی 


گرفته است که صور نوعيه بسایط و مرکبات از آن حاصل می شود و هر صورت 
نوعیه با ماده به تحقق واحد متحقق است. ماده لازمة ذاتی تنزل وجود است و 
اخرین سیر نزولی وجود همان قوةالوجود است که هميشه در بناه صورتی تحقق 
دارد؛ چه در بسایط عنصری مبداً مرکبات و چه مرکبات حاصله از عناصر و محرك 
مواد به جانب فعلیات» علت ماده و صورت است و ماده با التجا به صورت و 
به وجود واحد تحقق دارد و اشکال غزالی از بن خراب است . 

ولی باید توجه داشت که عقل کلی مدبر نظام ماده است و اراده او به کل 
نظام ماده تعلق دارد و صادر بالذات از عقل صورت است و ماده بالعرض مجعول 
است و در خارج با صورت اتحاد دارد و ماده متقوم است به (صورة ما) و صور 
نوعیه بر مواد و استعدادات نازل می شوند» و همیشه ماده متقوم است به صورتی از 
صور و عقل مجرد» و صورت بر سبیل تجدد امثال حافظ بقای ماده است و فیضص 
واحد از عقّل مجرد متصل است به عالم ماده و این فیض از جهت اتصال به عقل 
ثابت و از ناحیه مواد و استعدادات» یعنی جنبهٌ مستفیضی متغیر و متجدد و سیال 
است و اشکال ربط حادث به قدیم که ابوحامد به آن نیز بی مناسبت اشاره 
کرده است» از تقریر نحوهٌ ظهور صور در مواد حل می شود. 

ولا منافاة بین ثبات الفیض وتغیر الستفیض کماانه لامنافاة بین ثبات العلم 
وتصرم العلوم وتجدده ویناءاً علی ما حررناه یظهر آن في العقل الواسطة بین احق 
واحوادث الامکانية جهات متکثرة وافية لصدور آنواع الادية الواقعة فی دار احرکات 
والتحرکات ولکن هذهاجهات مندمجة ومستجنة فی العقل بالوجود التضائي 
آو القدري ومعلوم (عند الشائیة) آن التکثر الفردي (غا یحصل بالواد والا ستعدادات 
التی تزول بعد محمق الفعلیات . وآما تحمق اصل الادة اغا هو حشق ابداعی بعنی آنه 
لیست للمادة مادة . 

وقد قرر الشیخ وغیره من احصلین آن الفیض یتکثر بتکثر الواد والاستعدادات 
ولم‌یقل آحد من آرباب التمیز ان الافراد التکثرة من الانواع بوجه التکثر یصدر من العقل 


تحقیقی عرشی در وحی / ۴٩۹‏ 


الواحد. حتی یتوجه السوال في ترکیب العلة ٍلی آن یلتقی م رکب ببسیط علی حد 
زعمه ون مادکره الشیخ البارع الغزالي : «فیان البداً بسیط وفی الاواخر ترکیب ۳ 
وحیث یقع التقاء یبطل قولهم: ان القررة في کتب اصحاب العقل وأولیاء احکمة 
وأهل بیت العرفة. 

ابوحامد درك نمی کند که تکثر حاصل يا ناشی از تنزل وجود در عقول» غیر از 
تکثر حاصل در مواد است و نمی داند که عقل مجرد به تعقل کلی و اراد؛ واحد 
اطلاقی و فیض واحد ناشی از غیب و باطن عقل و مقوم آن حق -عز شأنه_ 
نظام ساز است نه آن که از صورتی به صورتی و از ماده‌ای به‌ماده دیگر منتقل شود 
چه آن که اراده واحد تعلق به مجموعه کثرات گرفته است آن‌هم به نحو وحدت 
احاطی . 

ابوحامد همان طور که عرض شد. حق را واحد حقیقی نمی داند و اراده را زاید 
بر دات حق و علم به نظام وجود را زاید بر ذات حق و علم به ذات را نیز زاید 
می‌داند و توجه ندارد که ارادهُ زاید بر ذات جزیی و غیرعلم حق به نظام وجود است 
و چه بسا خیال کند به عدد اشیا» اراده به حق تعالی قائم است و حق برای هر شی - 
ارادهٌ جداگانه دارد و اراد؛ُ احاطی و اطلاقی نافذ در ملک و ملکوت به‌مشرب 
شیخ اشعری قابل درك نمی باشد» لذا دل تنگ او عقده‌ها دارد . 

به فرموده شیخ ابوعلی رئیس الصناعه که فرموده است : صفات زایده در انسان 
واقع در عالم ماده کمال محسوب می‌شود. ولی این صفات برای حق نقص و 
ملازم با امکان است و از قائلان به این مشرب تعبیر به معطله و مشبهه نموده است» 
چه آن که حق را در صفات و تعری ذات از امهات صفات مانند حلق حادث در 
عالم ماده پنداشته اند و قهراً این کلام حق در ذايقه اشعری تلخ می‌نماید و قائلان 
به عینیت صفات را اهل بدعت پنداشته و در کفر آنها سخن ها دارد . 

شیخ در تفسیر سوره اخلاص بیان کرده که صفات کمالیه به مقتضای صمدیت 
دات با دات متحد است و از مولای‌متقیان کلم قدسيه «کمال الا خلاص 


۰ نقدی بر «تهافت الفلاسفه» غزالی 


نفی الصفات ...۰ و کلام معجز نظام «لاجبر ولاتفویض بل آمر بین الامرین» آن چنان 
شهرتی در ادوار اسلامی دارد که نزدیک است که گوش فلک را کر کند و ابوحامد 
روافض را طراً اهل بدعت و کافر می‌داند و در بحث امامت نیز زحمت مراجعه 
به آثار امامیه را متحمل نشده است وگرنه در دام کلام اشصری این فسم 
گرفتار نمی شد . و طرفه کلام آن که دیگران را به عدم آگاهی از مرام علمای امامیه 
متهم و خود را مطلع از اصول و قواعد آنها در امامت می‌داند . 

و پرواضح است که آگاهی او از مسلک امامیه خصوصاً پیروان مذهب جعفری 
_علیه وعلی ابائه السلام- در حد غور و بررسی او در مذاهب حکماست . در 
حالی که عمده ادلهٌ متکلمان شیعه» دلایل مسلمه نقلیه است که مشایخ عامه در 
صحاح خود نقل کرده اند و حقاً بدون تعصب مفری از قبول آن روایات 
وجودندارد و احادیث عترت و عدم انفکاك بین عترت و کتاب الله در حدی از 
مسلمیت قراردارد که برخی از مشایخ عامه و جمع کثیری از عرفای به ظاهر 


سنی مذهب ‏ وارث ولاپت خاصهٌ محمدیه را عترت می دانند . 





۱ بعد از پیدایش دار التقریب به سعی و کوشش دو عالم بیدار و فهمیده غیرمرتجع و با اخلاص ایرانی و 
مصری آیت عظمای الهی حاح آقا حسین بروجردی زعیم شیعیان جعفری و علامة شهیر شیخ الازهر 
شیخ محمود شلتوت -اعلی الله مقامهما وشکرالله سعیهما- واقعه مهم و بی نظیر در دنیای اسلام 
تحقّق یافت و «مجلة الاسلام» با مساعی دانشمندان راستین سنی و شیعه انتشار یافت و مقالاتی 
سودمند و حیاتی اثر فکری مردانی آزاده و شریف موجب دلگرمی و امیدواری شد. ولی وجود افکار 
مردم تنگ نظر و پیدایش اختلافات سیاسی؛ توأّم با شعارهای موسمی آن را برای ابد بر طاق نسیان 
قرار داد . 


تحقیقی در صدو رکثرت از وحدت 


باید در این کلام مورد اتفاق بین حکمای اسلام - شکرالله سعیهم-با دقت عقل 
رابه کار بست تا درك کرد که حل کشیری از عویصات بر آن مبتنی است و باید 
توجه‌داشت که منشأً ظهور کثرت در عالم وحدت است» وحدتی که در آن کثرت 
مطلقاً وجود نداشته و لحاظ غیریت و تعینات مشعر به کثرت در آن حقبقت منتفی 
باشد . 

این کلمه مورد اتفاق محققان از عرفا و اکابر از متصوفه است؛ چه آن که هر 
کثرتی منبعث از وحدت است و موجود متکثر واقع در صراط تکامل از بلاد 
خراب آباد کشرت و قریهُ هیولایی به عالم وحدت رجوع نماید که : «وآن الی ریك 
المنتّهی ». 

کشرت در کلیهُ مراتب به وحدت تقوم دارد و در انواع بسیطه و مرکبه همه 
اجزای خارجیه و تحلیلیه در حاق واقع به وجود متصف به وحدت تحقق دارد . 

مسأله نحو؛ُ صدور کشرات از وحدت و کلام قدوسی جهات «الواحد 


لایصدر عنه الا الواحد» و کلم نوریه فرقانیه نازل از حقیقت قرآنیه «وما مر 





.. نجم (۵۳) یه ۴۲ . 
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لا رات » متفرع بر اصل مهم ظهور الکثیر عن الواحد وتحقق الکثرة بالو حدة 
می باشد . 

ابوحامد حق را در تهافت» واحد حقیقی نمی داند و اصلاً در وادی تحقیق 
واردنمی شود و این که در اول بحث از او نقل کردیم که گفت : (الواحد لایصدر 
عنه الا الواحد من کل جهة» . شخص آشنا به زبان علم حکمت می فهمد که ابوحامد 
الفاظ مهول بی سروته درهم آمیخته است که با این اوهام ابن سینا را بترساند و 
واحد من کل جهة غیر از حق کسی سراغ ندارد. 

شاید غزالی به قول خود «یرید آن یتجمل بالفلسفة واحکمة ویتمنطق علی شیخ 
فلاسفة الاسلام» و این مردمان ناشی و جاهلند که معتقد شده اند آن مرحوم فلسفه 
را با فلسفه مورد تردید قرار داده است . 

علی ای حال » هر بسیطی مبداً تراکیب و هر مرکبی منتهی به بسیط می شود و 
اشیای واقعهٌ در عوالم وجودی به وجود واحد موجودند من العقل الی الادة » ولی 
در عین وحدت متکثرند و عجب آن که کشرات طراً امور عدمیه اند. ولاز 
آن جهت که متکثرند ملتجی به وجود واحدند . 

وان شفت فلت: وحدت به تبع وجود دارای مراتب است و مرتبه اعلای واحد 
منزه از کثرت است و وحدت تام الهیه از نهایت صرافت منشأً فیضان کثرات است 
و مقوم همه کثرات و شیء و یا موجود کثیر که بالذات کثیر یا مقتضی کثرت باشد» 
مطلقاً وجودندارد. 

ابوحامد اگر همین یک مسأله را درست غور و بررسی کرده‌بود» این همه گرد 
و غبار راه نمی انداخت و شهدالله آنه آرعد وابرق بلامطر ومن عدم غوره في اخکمه 
الرلهية وقصور فهمه عن درك کلمات الاعلام» لم‌یات بشيء یدل علی فهمه ظواهر 
کلام امکماء وهو في التهافت تلمیذ مخلص لطريقة الشبهة وا جاء بالفاظ مهولة 





۱ قمر (۵۴) ایهُ ۵۰ ۰ 


تحقیقی در صدور کثرت از وحدت / ۵۰۳ 


لیظن ابحاهل آن فیها معنی آو شیتاً صدرعن العالم بالقواعد العلمية . 

غزالی چون پابند به اصول اشاعره است و از سر وحدت خحاص حن 
غافل است در اثبات اصل وجود واجب و اثبات وحدت حق و بیان توحید الوهی 
و در تیجه از تصور وحدت فعل حق عاجز است و ناشیانه کتاب خود را با 
سرفصل هایی نظیر اثي بیان عجزهم عن الاستدلال علی وجود الصانم وعجزهم عن 
فامة الدلیل علی ان الله واحد» و ... آرایش داده است . 

در مشرب تحقیق» کثرات در جمیع مراتب لازم ذاتی وجودات خاصه و اقرب 
وجودات به حق اشرف کاینات است و نازل ترین فیض» قوةالوجود واخس 
گاینات است و کثرت افرادی ناشی از ماده متحول به صور و فعلیات و متحد با 
وجود خاص هر شي است والغفلة من الاصول القررة في اطحکمة النضیجة والانغمار 
في الا وهام الشبهة صارت سبب تحییر الغزالي وحرکته الدوري وعدم تدربه 
في العقلیات جعله بعیداً عناق بعد الشرقین . 

وهولایعرف آن الوجود وعوارضه الذاتية التحدة في عین الوجود مقول بالتشكيك 
وآن العلم (مثلا) مع حفظ الانکشاف في مضهومه في الانسان من الکیفات وفي ابر 
وین عين وجوداتهاوفي ات واجب غنی مبدا للمعلومات الثارجية وهذاالکلام جار 
في جمیع صفاته -تعالی- وآن احق مرید بارادة واجبية تکون عین ذاته وآن‌الارادة 
الذاتية للحق الاول عین علمه بنظام الم واطلاق العلم علی الواجب یجب آن یکون 
معنی آنم وآشرف ما نعقله ولیس في وسعنا تعقل علم الق وقدرته وارادته وسمیه 
ویصرء ویجب علینا تنزیه الق مانصفه وآنه عین العلم والقدرة والارادة هعنی آنه علم 
کله» قدرة کله» سمع کل بصر کله بوجه آعلی وأم ما نتتصوره ویجب " علینا 


ها که 8 ۵ سس مر 


الاقرار بان تنزیهنا للحق وصفاته عین التشبیه ولا یکلف ال تسا الا وسعها"». 





وذر الذین یلحدون فی آسمائه من‌الاشاعرة الذین قاسوا صفاته -تعالی- علی صفاتهم والعتزلة النافین 


لصفاته وأجمعوا الفریقین علی تعطیل ذاته عن الاسماء الذاتة . 
۲ بقره (۲) یه ۲۸۶. 


۴ ۰ نقدی بر «تهافت الفلاسفه» غزالی 


واحق اقیق بالتصدیق آن هذا لشیخ لو کان رجلاًمتاملاً في کتب الشیخ ومنصفا 
متجنباً عن العصبية والاعتساف والغرور» لعلم آن شقة اخلاف بین الفلسفة وآلدین 
لم تکن بهذهالثبة اي زعمها ومن القبیح جداًنفي اصول وقواعد مسلمة عند شرع 

ثم الر جوع الیها وآخذها بعد مدة طویله . . ولدری آن العلم الثاني والرئیس صرحا بأنه 
لایجوز اطلاق الوجود والعلم والقدرة والارادة علی ذاته -تصالی- بالعنی الذي 
نتصوره» بل بعنی اعلی وآشرف مانتصوره والقائل باتحاد الصفات مع الذات والناطق 
بانه -تعالی-علم کله وقدرة کله واٍرادة کله لایعد من النافین لصفاته . 

چد اد زد 

اطلاق ذات بر مبداً وجود به معنای معهود بین متکلمان از اغلاط است ؛ 
چه آن که ذات حق چیزی غیر از صرف علم و قدرت و اراده و دیگر صفات کمالیه 
نمی باشد و لفظ جامع بین کلیةٌ صفات بلکه امهات اسما و صفات همان حقیقت 
وجود است نه ذات معرا و مجرد از کلیة صفات و اسما و معروض صفات کمالی 
و اعتقاد به ذات معرا از صفات و معروض صفات و متصف به صفات کمالية متًخر 
از ذات» الحادی صریح و زندقه ای فضیح است » در نزد محققان از ارباب نظر . 

و الحاد واقعی همان است که صاحب تهافت در آن غرق است و خود با ذنب 
طویل نافیان صفات زایده را اهل بدعت دانسته و از برای تکفیر آنها آمادگی کامل 
داشته و در طول تاریخ قافله سالار متنطعان شده است . 

عرض شد کثرت از اصل وحدت ظهور پیدامی کند و کثرت بدود وحدت نزد 
اسلای عقل و ابنای خرد» معقول نمی‌باشد و غفلت از چنین اصل مهم که پایه و 
اساس معرفت ربوبی و حجر اساسی بنای علم الهی باید محسوب شود . 

ابوحامد در چند مسأله مهم از جمله اثبات ذات و صفات و نفی شریک از حق 
و چندین مسأله مهم دیگر در اصول عقاید در ضیق خناق قرار گرفته است و در مقام 
قل کلمات شیخ و جواب از اشکالات محتمله» انصاف و آزادگی را فراموش 
کر ده است . 
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صاحب تهافت چند مطلب را وحی منزل می‌داند» در حالی که همان مسائل 
حیاتی و معجز نظام نزد او» سدی محکم است در مقابل واقعیات : 

اول آن که مطلقاً مناسبت بین علت و معلول را منکر است . 

دوم آن که حق را واحد حقیقی نمی داند و او را از سنخ ماهیات معرا و برهنه از 
جمیع کمالات دانسته و صفات کماليةٌ حق را صور و کیفیات زاید بر ذات می داند 
و قهراً نزد او حق مرکب است از صفات متباینه و ذات متباین با صفات و قهرا 
ترکیب حق از ذات موصوف و اوصاف ترکیب انضمامی است . 

ذات معرا از کمالات و امهات اسما از قبیلهٌ ممکنات است و صفات زاید بر 
دات نیز ارباب استناد به ذات» جز از سنخ مقولهُ کیف بهره ای ندارند . و ترکیب 
دات خالی از کیفیات و مباین با صفات متباینه ترکیب انضمامی اعتبازی است . 

منکر مناسبت بین علت و معلول و معتقد به کثرت ذات حسب تکثر صفات از 
اسم قاعده «الواحد لایصدر عنه الا الواحد» مانند جن از بسم الله فرار می کند و از 
تصور واحد حقیقی و نحوه طلوع کثرات از غیب وجود بسیط من جمیع الجهات 
عاجز است و با پیش و پس کردن کلمات رئیس در کنار معرکه دور خود چرخ 
می زند و برای اظهار عناد خود» از فحاشی و ناسزا ابایی ندارد . 

و این که می گوید جانبداری از مسلک خاص نمی کنم» دروغ محض است؛ 
او دو دستی به مسلک مطعون اشاعره جسبیده است . 


دنبالة تحقیق در حصول کثیر از واحد حقیقی 

قال بعدما آرعد و آبرق بلامطر (حیث یقع التقاء الواحد والر کب یبطل القول 
بان الواحد لایصدر عنه الا الواحد) : «قولهم مذهبنا فی انقسام الوجودات ... فان 
قیل : دا عرفت مذهبنا فاندفع الاشکالات. فان الوجودات تنقسم الی ما هي محال . 
کالاعراض ...». منقول از حکما در تهافت همان مطلبی است که در همه کتابها 
مذکور است که ممکن منقسم می شود به جوهر و عرض . جوهر یا مجرد تام است» 
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مثل عقل ونفس» ویا مادی است . جوهر مادی یا محل است مانند ماده و یا حال 
است مانند صور نوعیه. عرض نیز یا مجرد است. مانند صور ادراکی کلی و پا 
مادی است . مانند اعراض حاله در موضوعات جسمانی . 

اول صادر از حق عرض نمی باشد؛ چه آن که عرض محتاج به موضوع و 
موضوعات اعراض جواهر مرکب؛ از ماده و صورت است . و جوهر متقوم مادی از 
باب آن که مرکب است از ماده و صورت. نشاید صادر اول باشد؛ چه آن که حق 
تعالی بسیط حقیقی است و اجسام مر کبند» مرکبات بدون توسط از بسیط صادر 
نمی شود و نیز صادر اول اگر جسم باشد باید واسطهٌ صدور اجسام گردد . جسم 
نشاید که موجد و پدیدآرنده جسم باشد؛ چه آن که تأثیر و تأثر در جسمانیات 
مشروط به وضع است و جسم با وضع و محاذات خاص تأثیر در جسم می گذارد» 
و این متفرع بر وجود جسم موثر و متأثر است و تقوم به‌ماده نیز مانع ایجاد است و 
شیء تا دارای صریح ذات و هویت بالفعل تام نباشد» مبداً وجود نمی گردد. 

نفس ناطقه نیز اگر چه در مملکت خود و شعاع تصرفات خویش دارای جهت 
فاعلیت است» ولی موجد و پدیدارندهُ چیزی نمی تزاند باشد و تقوم به بدن در 
نوس مانع تصرف در مواد است جز نفوس کمل که انسلاخ از ابدان دارند و 
به حسب رتبه بر ملکوت نیز احاطه دارند . 

صاحب نفس نیز مرکب است از بدن و صورت تمامیة آن و مبداً خلاق هستی 
بسیط من جمیع الجهات است . و دیگر آن که فاعل مباشر حرکات باید متصل 
به مواد و استعدادات باشد و تکثر فردی نیز در مجردتام ممکن الحصول نمی باشد . 

یل تست یی استو اند شاب کدرا گر آن ت‌تاستتن لذارا 
جهتی و جهتی و حیثیات متعدده نمی باشد . ناچار اول صادر از او باید اشرف اشیا 
و خلق آن در قوهُ خلق کافه اشیا و مشتمل باشد بر جمیع فعلیات ؛ جه آن که فیضص 
حق از آن حقیقت مرورنموده و به مراتب و درجات طولیه و عرضیه می رسد . 

مطلبی که ذکر آن در این باب در روشن گردیدن مطلب و دفع شکوك و اوهام 
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ابوحامد مدخلیت دارد» آن است که مسأله افلاك را بطلمیوس کیهان شناس و 
هیوی معروف ونان پیش کشید و بیان علت ظهور چنین عقیده ای محتاج به بحث 
مبسوط است و حکما از باب اصول موضوعه آن را قبول کرده و در بحث نحوه 
حصول کثرت در عوالم» آن را مطرح ساختند و با ابطال هیئت قدیم به‌هیچ اصلی 
از اصول فلسفه خللی واردنمی آید و مبانی کلی به جای خود استوار می ماند . 

در این که صادر اول باید اشرف کاینات و رفیع الدرجات و مشتمل بر کافة 
فعلیات باشد» شک نیست و صدور دو واحد از مبداً هستی ملازم است با وجود 
دو جهت و حیثیت متحقق بالفعل در مبداً اعلا و جهات متعدد در بسیط حقیقی 
فابل تصوير نمی باشد . و موجب ترکیب بالفعل واقعی ملازم با امکان در واجب 
غنی بالذات است و حصول کثرت حقیقی در عقل اول نیز مستلزم و ترکیب حقیقی 
در مبداً فیاض است و هنگام تعرض به مناقشات صاحب تهافت» مفصل در این 
موضوع بحث خواهد شد و در مطالب گذشته عرض شد که صحبت از صادر اول 
و بحث از موجودی روحانی و جبروتی به‌ نام عقل» در روایات مسلمه‌ای که 
فریقین آن مأثورات را تلقی به قبول کرده اند امری ناشناخته برای غزالی و دیگر 
متکلمان اشعری مذهب نمی باشد . 


او ماع اد 
جر 9 ک 


ابوحامد غزالی مسلک و طريقهُ مشاییه اسلام در صدور کثرت و ظهور غیریت 
از واحد محض و وجود بحت صرف را» گنگ و مبهم نقل و مختصر توضیحی نیز 
در بیان مراد اين سینا نداده است و حقیر مرام شیخ را در این بحث به نحو اختصار 
تقریر می کند سعی می شود مطلب حکمای مشا قدری به فهم نزدیک شود . 


تحقیق سخنی از ابن رشد 
حکیم ابوالولید اندلسی معروف به ابن رشد» در پاره ای از موارد کلمات شیخ 
را مورد انتقاد قرار می دهد که مثلاً برحی از ایرادات به ارسطو وارد نیست . 


۸۸ نقدی بر «تهافت الفلاسفه» غزالی 


حکمای اسلام کلام ارسطو را درست تقریر و گاهی درك نکرده اند از جمله 
مسأله صدور شرت از وحدت که ارسطو گفته است (بنابر تقریر حکیم 
مغربی این رشد) : (ٍن الاشیاء التی لایصح وجودها الا بارتباط بعضها مع بعض مثل 
ارتباط النادة مم الصورة وارتباط آجزاء العالم البسیط بعضها مع بعض. فیان وجودها 
تابع لارتباطها (عکس آن نیز صحیح است که ارتباط ارتباط علت و معلول تابع 
انحای وجودات آنهاست و ایجاد اصل علت تامه عین ارتباط آن با معلول آن علت 
است و سیأتی تفصیل الکلام ني هذاالقام) واذا کان کذلك» فمعطی الرباط هو 
معطی الوجود ... .» 

الی آن ساق الکلام بقوله : (وبهذا جمع آرسطو بین الوجود العقول واحسوس 
وقال : [ن العالم واحد صدر عن واحد» وان الواحد سبب الوحدة من جههة وسبب الکثرة 

آنچه از ابن رشد در صدر کلام او نقل شد مطلبی نیست که از چشم رئیس 
دور مانده باشد او نیز در تعلیقات و دیگر آثار خود مرتب گوشزد می کند که اراده 
حق از سنخ ارادهٌ مخلوقات به خصوص ارادهُ انسان نمی باشد و سپس معطله 
(معتزله و اشعریه) را مورد سرزنش قرار می هد که آنها حق را انسانی ازلی 
فرض کرده اند که اراده و قدرت و اختیار و علم زاید بر اوست» غافل از این که 
اراد حق به اصل نظام احسن تعلق گرفته و نفس انسانی مرید است» ولی 
نظم دهنده نظام جزیی خود می باشد و اراده ازلية حق تعلق به نظام احسن 
اولین بار در تعلیقات گفته است» متکلمان خداوند را انسان ازلی فرض کرده اند 


۱ این کلام از این فیلسوف عظیم در نهایت ابهام است وکان یجب علیه تفصیله و وحدت عالم را دلیل 
بر وحدت «اله» دانسته است. در حالتی که برهان پر وحدت عالم» روی اصول بطلمیوس بنا 
شده‌است و با قبول این اصول نیز اثبات وحدت شخصی در مجموعه نظام به منزلهٌ خواب و خیال 
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و این کلام از شیخ است نه ابن رشد. 

دیگر آن که در ذیل کلام منقول تصریح کرده که فعل حق تنظیم ارتباط مراتب 
وجودی است و این کلام دارای یک معنای غلط فاحش و معنای صحیح با تأویل 
است و شیخ رئیس مکرر متذکر شده که نفس نظام اتم مرضی و مراد و مقدور و 
مختار حق اول است . ولی از این سخن و از این حقیقت نیز غفلت ندارد که نظام 
اتم دارای درجات است که از عقل شروع و به جهان مادی ختم می شود» و فیض 
ساری از حق بعد از طی درجات وجود علی سبیل الاشرف فالاشرف بعد از مرور 
به مراتب وجود به صف نعال وجود می رسد و در صعود فیض علی سبیل 
ظهور الا خس ثم الاکمل فالأکمل به عقل کل متصل می شود . 

نه ارسطو و نه افلاطون و رئیس ابن سینا بلکه هر کس اهلیت از برای درك 
عقلیات و دارای نظم فکری است و به‌هرج ومرج در نظام اعتقاد ندارد» این سوال 
را مطرح می کند که آیا نظام عالم با همه اجزا و فروع و کلیات و اصول آن در مرتبة 
واحد و در عرض یکدیگر از علت واجبی صادر گردیده اند و یا بین آنها ترتب 
است ؟ 

در قوس صعود ایا تکامل تحول از آخس الاشیاء شروع و بعد از سیر درجات 
عنصری و ترکیب اسطقسی وارد مرکبات معدنی و نباتی و حیوانی و انسانی 
می شود و يا آن که اصلاً در اول تکوین زمین و مستعد شدن آن از برای قبول حیات 
و ترکیب» همه انواع در حالت نهایت کمال سر از گریبان طبیعت بیرون آوردند و 
به زعم محمد شهرستانی ابتدا به فرد اکمل دوای درد بی درمان کیفیت پیدایش 
خلقت در زمین برمبنای اشعری مشهور شهرستانی است . 

منظور از نقل کلام فیلسوف مکرم و استاد متبحر در علوم نقلی» ابن رشد 
-رحمة الله علیه_ آن است که رئیس ابن سینا و معلم ثانی ابونصر فارابی نیز معتقدند 
که متعلق اراده ازلی و مجهول در ممکنات جهت وجودی عوالم می باشد. 
و حق به اراد؛ُ واحد» فاعل نظام اتم است و ارسطو نیز معتقد است که فیض از 
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عالی به دانی می رسد . 

از آن جا که رئیس فیلسوف مقلد نمی باشد و در قدرت فهم و نبوغ ذاتی از هیچ 
فیلسوفی کسری ندارد و می فهمد که ارسطو نیز باید به این اصل معتقد باشد که 
عقل واسطهُ فیض و در لسان شرع نیز عقل همان قلم اعلا است که مخاطب 
به خطاب الهی شده جهت ترقیم نقوش امکانیه که «اکتب علمي في خلقي الی 
یوم القیامة»» «وقال للقلم : اکتب القدر ماکان" ومایکون الی الابد» . : 

و شیخ یونانی که در علم الهی صرف. بزرگ ترین فیلسوف جامع و متمهر در 
برهان و ذوق در قدماست» درباب عقل سخنانی آموزنده و بی مانند گفته است. 
او نظام کل را مخلوق می‌داند» ولی بر سبیل ترتب علی و معلولی ؛ ناچار این 
سخن پیش می آید که حصول کثرت در عالم وجود از جهات متکثرهٌ در وسایط 
فیض می باشد تا آن که فیض قدیم بعد از مرور در مراتب طولی به عالم ماده برسد و 
از ناحیهُ قوه و استعداد کثرت فردی حاصل شود چه بنابر مشرب مشاییه تکثر 
فردی منحصر در تکثر حاصل از مواد است با قبول این فرض که کثرت از ظهورات 
وحدت و متقوم به وحدت است . 

تاریخ از ظهور فلسفه در نظام اجتماعی» خبر صحیحی نمی دهد و از آن جا که 
در کلمات قدما تعبیرات محکم و استوار شبیه به احادیث قدسیه در خلال مطالب 
دیده‌می شود جمعی معتقد شده اند که این اکابر متأثر از انبیا هستند و در 
مستقلات عقلیه» حکم عقل حجت و اثبات صانع و نحوهٌ صفات کمالیه و تنزیه 
حق از اوصاف امکانیه و ثبوت نبوت و ... مبتنی بر حکم عقل است نه شرع و با 
عدم حجیت عقل» اساس کلیةٌ شرایع نقش بر آب است و انتخاب عقل غیرمشوب 


۱ عرض شد مسألهٌ صادر اول که در لسان شرع بنا به روایات عامه و خاصه از آن به عقل» ماع فلم 
نور » روح محمدی» دره ببضا و ... تعبیر شده است» از چشم امثال غزالی دور نبوده است و فریاد 
#واشریعتای» او که توأم با ایجاد رعد و برق و گردوغبار است آدم را به تفکر وامی دارد که مقصود 


٩ نیت‎ 


تحقیقی در صدور کثرت از وحدت/ ۵۱۱ 


به اوهام» با انتخاب شرایع و سنن الهیه ملازم است . 
جع 

حقیر نحوه صدور کثرت را با بیان روشنی که در کتب مشاييه اسلام است؛ 
نقل کرده و تذکر خواهم داد که ابوحامد با تعمیه و گاهی بی سروته » مبانی حکما را 
نقل می کند و چنان وانمودمی کند که در تمام مدارس بغداد فیلسوفان محققی در 
مسند تدریس قرار گرفته اند و عما قریب موجبات وهن و سستی شریعت را 
فراهم می کنند ؛ در حالی که در عصر او و ادوار بعد از او به ندرت استادی فیلسوف 
دیده می شود . ۱ 

و آن احساس خطری که او در واهمه ترسیم کرده است؛ بی جاست و تنها از 
برای گرمی بازار خود به آرایش کلام می پردازد و اگر در عصر تحصیل و طلبگی او 
در نیشابور فیلسوف مدرسی وجودداشت» شسخص مستعدی مثل او بهترین دوران 
عمر خود را صرف اوهام اشاعره نمی نمود و پای درس امام الحرمین عمر خود را 

محققان از حکمای مشاییهُ اسلام بعد از برهانی نمودن توحید ذاتی و صفاتی و 
اثبات مبداً بسیط متصف به احدیت ذاتیه» همان طور که شیخ در تفسیر سوره 
نوحید (اخلاص) بیان کرد و مبدیی که در صمیم و صریح ذات واجد جمیم صفات 
کمالیه و از باب اتصاف به صمدیت مطلقه به اعتبار تحلیل عقلی نیز دارای ماهیت 
معرا از وجود و عناوین ذاتیهُ وجود مانند حیات و علم و قدرت نمی باشد و جهت 
عدمی در آن نیست تا چه رسد به صفات زایدهُ بر وجود خارجی و خلو از امهات 
صفات در حاق واقع -العیاذ باللّه- چه آن که چنین حقیقتی از انواع و اقسام کثرت و 
ترکیب مبراست ناچار تحقق کثرت در نظام وجود ناشی از تنزلات افعال و 
مخلوقات اوست . 

فرموده آند چنین واحدی ممتنع است که مبداً شود برای کثرات موجوده در 
نظام هستی بدون ترتیب به اين معنا که کلیهُ کثرات در مرتبهٌ واحده از مبداً وجود 
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صادر شود و حال آن که برخی از موجودات در نظام ماده نیز مقدم و برخی موخر 
است و موجودات واقع در عالم زمان و حرکت همه در آن واحد از قوه به فعلیت 
خارج نمی شود . 

بسیط حقیقی از باب مناسبت تام بین علت و معلول بلاواسطه در عرض واحد 
منشأً جمیع اشیا نمی باشد ؛ چه آن که تمایز و تباین بین اشیا ملازم است با وجود 
جهات مختلفهٌ متکثره در ذات واحد حقیقی و بسیط از کافهُ جهات . جسم نیز 
نشاید از حق بلاواسطه صادر شود ؛ چه آن که جسم مرکب است از اجزای خارجیه 
و نیز جسم امکان ندارد واسطهٌ صدور جسم شود به عللی از جمله آن که در تأثیر و 
تأثر جسمانی وضع و محاذات شرط است و عقل و نفس نیز به طریق اولا از جسم 
صادر نمی شود؛ چه آن که معلول نشاید که اشرف از علت باشد و نفس نیز به بیانی 
که ذکر شد» صادر از حق نمی شود» ناجار صادر اول عقل است که جمیع نشأت 
وجودیه به وساطت او صادر از حق است . 

ثم العقل الذي هوالصادر الاول والمکن الاشرف لایجوز آن یحصل منه جسم 
فحسب. لانه یلزم آن یقف الوجود عنده» لٍذ لیس اجسم علة جسم کما قررناه؛ 
والتفوس الناطقة مجردة بدلائل عقلية وشواهد صريحة نقلية ولایمکن صدورها 
عن سم الادي . فان استمرت السلسلة في اقتضاء واحد لواحد لاينتهي الی وجود 
الاجسام وحقق التراکیب والوالید» وامحال آن عناية الازلية تقتضی تحقق قوس الصعود 
وحصول النفوس الكلية الانسانية وظهور التفوس الکاملة النبوية والولوية لیرجع الفیض 
الی مابد منه ومن العقل طلع شمس الوجود والی العقل یر جع «لی رك الرجمی ۰٩۱‏ 

ویجب ایضاً آن یعلم آن عناية احق الباري الفیاض اجواد تقتضي ظهور جمیع 
ما في علمه العنائي |ٍلی عرصة التفصیل والوجود اخارجي وهذه العناية غيرواقفة الی 
حد فیجب انتهاء سلسلة البسائط والابداعیات وتنزل الفیض بعد مروره علی 





۱ علق (۹۶) آیه۸ . 


تحقیقی در صدور کثرت از وحدت / ۱۳ ۵ 


سکنة امجبروت والعوالم الشالية الی الرتبة الادة والبسائط العنصرية لشلایلزم 
تناهی الفیض وبقاء امور غيرمتناهية من المکنات في مکن اشفاء في علمه العنائي 
غیرخارجة من العلم الی العین . 

بناء علی ما حررناه یجب آن ينتهي العقول [ٍلی الاجسام وآما كيفية التکاثر والعلم 
بها» فخارج عن عهدة عقول البشرية والعلم بتفاصیل اقایق نغا هو شآن الواجب الق 
امخلاق لراتب الوجود ومن آسمائه-تعالی- علام الغیوب . 

بنابر هیئت بطلمیوسی» حکمای مشا در صادر اول تصویر کثرت نموده‌اند و 

گفته اند : عقل بسیط الحقیقه نمی باشد» ناچار از ترکیب مبرا ئیست : ان له 

(آي العقل) وجوبا بعلته وامکاناً في نفسه فلتعقله لوجوبه یحصل منه شیء آشرف 
وهو عقل آخر ولامکانه جسم فلکي وهکذا الثاني والثالث حتی یتم تسعة من الافلا 
ویکون العقل التاسع بواسطة تعقل الوجوب افاد عقلاً عاشراً وبواسطة تعقل الامکان 
فلك القمر ثم العقل العاشر بعاونة السماویات تحصل منه مادة العناصر وصورها بجهة 
تعقل الامکان ویحصل منه التفوس الناطقة بجهة تعقل الوجود. » 

از جهت استعداد ماده و تهیژ بسایط عنصری. کثرات غیرمتناهیه ممکن التحقق 
است و به حسب قواعد عقلی و اقتضای اسمای الهیه حاکم بر مظاهر جسمانی عدم 
بر مجموعة عوالم اجسام جایز نمی باشد و عدم کلیهُ سماویات و ارضیات محال 
بالعرض است و فیضه الاطلاقی لایقبل النفاد و ن مال الله سعة لایقبل احد والنفاد 
وماعندنا ینفد وماعندالله باق ٍن رحمته واسعة وسعت کل شیء ولیس جماله ابتداء 
ولا انتهاء ومن آنکر آزلية الفیض وآبدیته» آحد فی آسمائه. 

آیا چه ضرورتی موجب اعتقاد به افلاك مطابق سلیقه بطلمیوس شده است؟ این 
مسأله محتاج به بحث مفصل است . کار حیرت آور در تاریخ علوم آن کس 
انجام داد که قوهُ جاذبه را کشف کرد و از افتادن سیبی از درخت! ذهن کنجکاو 





۱ رکورد علمی در مسلمان‌ها عاقبت مرگبار دارد و همان مطالب علمی خاص خود هم در قسمتی 
صقر الکف و قسمتی را نیز به تدریج از دست می دهند و رشد علمیء متوقف بلکه در نظام ذبول واقع 
سسه 
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و مستعد او ملهم شد به مهمی که نام او برای هميشه زنده می ماند . 

اما مسأله تعقل الکثرة في العقل وعدم تحققها في ای » از قراری که غزالی 
مبادرت به اشکالات متعدد نموده است معلوم می شود تصور صحیحی از 
وحدت و کثرت ندارد و کلام حکما را درك نکرده» مراد رئیس ابن سیناست و 
چون به کتاب دیگر حکما مراجعه نکرده است (اگر رجوع هم می کرد چیزی 
عایدش نمی شد) تصور درستی از احدیت و واحدیت در قرآن و احادیث 
نکرده است و وحدت حق را شبیه به وحدت انسان می‌داند» غافل از آن که 
بای او در تله تشبیه گیر کرده است و کلام شیخ را نقل کردیم که از سوره توحید » 
استدلال به وحدت حقهٌ حق بلاشوب کثرة و تشبیه نمود و فرمود : اهو) اشاره 
است به غیب ذات که لااسم له ولارسم و تعریف او به اسمای حسنی» تعریف 
به لوازم است و با استدلال به صمدیت ذاتیه مبداً وجود حق را از صفات ممکنات 
نثزیه دمود . 

با توجه به آنچه عرض می شود به خوبی عدم ورود ایرادات ابوحامد بر شیخ و 

نیز وجوه مناقشه در کلام شیخ بارع و محقق نقاد» ابن رشد در این مقام و نیز بطلان 

کلام او در این مبحث ظاهر می شود که به تبع مشاییه در نفی کثرت از عقل به اتحاد 
عقل و معقول و عاقل تمسک جسته است در حالی که اتحاد عقل و معقول و 
عاقل منافات با کثرت مندمح در وحدت ندارد؛ چه آن که نفس در مقام اتحاد با 
معقولات مبدل به بسیط الحقيقة منزه از کثرت به نحو اطلاق نمی شود و در عفل 
فعال یا رب النوع انسان علی اختلاف المشربین کلية نفوس ناطقه به جهات فاعلیه 
عقل تحقق دارند» ولی به وجودی مناسب نشأت جبروت و ذاتیات در جمیع 
انحای وجودات محفوظ است و بسیط حقیقی حق-تعالی- است . 





شده است و در علوم حیاتی جدید نیز کاریکاتور و در ارزاق مربوط به تغذیه که اگر از خارج نرسد 
همه می میر ند » احتیاج رقم حیرت آور را احتصاص به خود داده است که : (الفقیر : لایحتاج لی اللّه» . 
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در حق اول شایبه کثرت از آن جهت بالمره منفی است که وجود صرف واحد ‏ 
متصف به وحدت حقیقی مشتمل بر کلیه تفاصیل وجودیه است و علم و قدرت و 
ارادهة او واجب است و معلوم ممکن و علم متصف به ازلیت ذاتیه و قدم ذاتی 
است و مبداً انکشاف جمیع حقایق است و در عين حال علم عین قدرت و اراده و 
کلام و سمع و بصر و حیات است. نه به حسب مفهوم و اعتقاد به ترادف کما توهمه 
جمع من امتأخرین النافین لاْصالة الوجود. 

بنابراین علم حق واحد و مشتمل است بر کلية حفایق من الازل الی الابد» و 
علم حق به نظام وجود بر سبیل انتقال از معلومی به معلوم دیگر نمی باشد و کثرت 
معلوم با وحدت علم و امکان معلوم با وجوب معلوم و حدوث معلوم با قدم علم 
منافات ندارد . 

غزالی چون قائل به زیادت علم ذاتی وجوبی و ارتسام آن در ذات است به عدد 
خلایق » از بیانات شیخ : «علم کله. قدرة کله» وارادة و اختبار کله» در حیرت واقع 
می‌شود و فرق آو با خطیب رازی و محمد شهرستانی آن است که تناقض صریح 
بین کلام آاشعری و مبانی فلسفی و براهین قاطعهٌ عقلیه» به تدریج او را از خواب 
طولانی بیدار کرد . 

مطالبی مفصل از صریح گفته‌های او استدلال می‌کنیم که به حسب برهان و 
مشی استدلالی کلیهُ عقاید خود را در مبداً و معاد و عوالم ملکوتی از حکما 
گرفته است و در معاد کلام شیخ در شفا و نجات را بسط داده است و حشر ارواح 
را در نهایت قبول کرده و در حشر ابدان خواص ماده را به کلی از اجساد محشور 
بوم النشور سلب و تجرد مشالی را از اشراقیون و افلاطون گرفته" و در عوالم 





۱ محفمان از عرفای اسلامی مطابق تحقیق عمیق.» مبانی خود را از کتاب و سنت اخذ کرده اند ولی 
در ترتیب وجود و کثرت طولی در ملکوت و خواص ملکوت و دیگر مباحث در عقاید از حکما 
بهره برده آند و در تنظیم مباحث در عرفان علمی حکما کار را برآنها آسان نموده‌اند و ارباب تحقیق از 
عرفا مرام حکما را بر طرق مختلفه متکلمان ترجیح داده اند» بلکه برای کسانی که توفیق سلولك طریق 

سس 
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جبروت جابه جا از حکما تبعیت کرده است . 
خلاصه این که مبأنی ات لا لین اودر عقاید همان کلام کاس و صریح الفاظ 





باطن را نیابند؛ متعین» علم به اصول و عقاید از طریق براهین قطعیه است . 

امر قابل توجه که بعد از سیر در کلمات عرفا و حکما بسیار واضح است؛ آن است که در جمیع 
مواردی که غزالی حکما را مورد حمله قرار داده و آنها را تکفیر کرده است و یا در کثیری از مباحث 
معتقد حکما را خلاف سنت دانسته است » مطاعن او نیز متوجه عرفا نیز همست یکی ازلیت فیض که 
قائلان به آن را حمقا و کفار بلکه واجب التکفیر دانسته است » و دیگر در مسألهُ علم است که عرفا علم 
را در مرتبه واحدیت» علم تفصیلی و در ذات واحدیت ذاتی و تعین اول علم اجمالی می‌دانند و دیگر 
مسأله معاد است که هیچ عارفی تفوه نمی کند که ابدان آخرویه عین ابدان دنیویه است و آبن سین 
صریحاً معاد جسمانی را از راه تقلید از شرع (کتاب و سنت) قبول کرده است و حشر روحانی عقلانی 
معتقد او مرتبهُ اعلای جنت افعال است و مرتبه بالاتر از اين مقام جنت اسماو صفات است و مقدم بر 
این جنت بهشت ذات است که رسول‌اللّه 295 فرمود: «ٍن له جنة لیس فیها حور ولاقصور یتجلی 
نیا وبا مهار رئیس در اشارات» مقامات عارفان به این دو جنت معتقد است والحق رئیس در 
ذوقیات نیز قدرت حیرت آور داشت و در تنظیم کلمات و به کارگرفتن آن محشر به پا کرده است و 
بعضی از عبارات او را ارباب ذوق نقل کرده اند : «جل جناب الق ان یکون شريعة لکل وارد» آو یطلع 
علی اسراره ۷ واحد بعد واحد» . مطلب قابل توجه دیگر آن است که کثیری از اعاظم عرفا» هنگام 
تقریر مبااحث ذوقی به طریقه اهل نظر در حد چشمگیر عاجزند و ضعف و فتور در براهین آنها لایج و 
آشکار است؛ مانند براهین شارح فصوص شرف الدین قیصری. شارح مفتاح» حمزه فناری و 
صاحب تمهید القواعد در مباحث وجود و دیگر مسائل و برخی نیز قدرت عقلی بارزی دارند مثل 
شارح کاشانی و شارح اول فصوص و از دیگران قدرتمندتر» شیخ کبیر صدرالدین قونوی . 

در مطالب عرفانی ابوحامد تأثر از مسلک اشعری دیده می شود و نوشتن رساله ای در تأثر تر ابو حامد 

غزالی و جمعی دیگر از ارباب ذوق از کلام اشعری و آثار منفی آن در عرفان شاید بسیار جالب از کار 
درآید . 

مدرسان عرفان در ایران» مثل آقاسحمدرضا و آقامیرزا هاشم در ذوقیات و برهانیات راسخند 
و حواشی آفامحمد رضا بر مقدمه و شرح قیصری» حاکی از توغل او در مشارب حکمی و 
مهارت عجیب او در عرفان است و او برای اولین بار بر وحدت شخصی وجود برهان اقامه 
کرده است و در بیان مباحث عرفانی صرف نیز دارای تضلع تام است . عارقانی که به مشرب فلاسفه 
آگاهی دارند» در تقریر مباحث ذوقی قدرتمندتر از عارفانی هستند که قبل از عرفان به مشرب کلامی 
متمایل بودند . 
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و عبارات آرباب حکمت از قبیل «فهو عقل الذات و هو عقل و عاقل و معقول و ...» 
در کتب او مشهود است . 


نقد و تحقیق نظریه مشایی در حصول کثرت 

هر حفیقت نوریه وجودیه که استقلال وجودی ندارد و به حق متقوم است و 
متنزل از مقام وجوب ذاتی است» دارای فقری ذاتی و نقص جوهری است و در 
عین فقر و فاقهٌ ذاتی » موجود است به وجود حق و غنی و تام الوجود است به غنای 
داتی و ازلی فیاض علی الاطلاق و همین دو اعتبار که واقعی و نفس الامری است 
بنابر ملهب مشاییه مصحح صدور کثرت است و کثرت ملازم با غیریت و خروج 
وجود از مقام صرافت به عوالم کثرت . 

وسنحقق القول علی آن الکثرة عدمية وللجهات العدمية مدخلية في ظهور الکثرة و 
یتنزل الوجود من سماء الوحدة وال طلاق و یصل ٍلی الرتبة النازلة التي النقایص 
والاعدام فیها ظاهرة وآن احرکة دائماً تقع بین العدمین وآن ثباتها عین تغیرها وسیلانها 
والوحدة کخیط تنظم بها الشتات . 

و هر چه جهات غیریت و دوری از غنی بالذات از ناحيه تنزلات ذاتی وجود 
بیشتر باشد » کثرت آشکارتر است و کثرت در ملکوت از همان سنخی است که 
مذکور افتاد و این کثرت غیر از کثرت مقداری و نیز غیر از کثرت حاصل از ماده و 
ترکیب از اجزای متکثره است اگر چه در همه جا کثرت منطوی در وحدت است 
و در مرکبات حقیقی با حفظ کثرت اجزای حدیه و عوارض لازم آن» وجود واحد 
حافظ کثرت است و وجود هرچه تام تر کثرت خفی تر است . 

اشکال اساسی بر این مسلک با قبول اين اصل کلی بدیهی که در مقام وحدت 
صر فه ‏ کثرت وجود ندارد و کثرت و غیریت از تجلی اصل حقیقت وحدت حق 
منبعث می شود از فراری ات که ذکر می شود ولی کسی که در حق به وحدت 
صرفه فائل نباشد و نفهمد که کثرت از اصل وحدت ظاهر می شود لا کلام لحد 
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من احکماء معه «کلام را روی با صاحبدلان است؟ . 

و این که غزالی از تصوير این معنی غافل که مب‌این با تصویر غلط او از 
میداً وجود است و از حق انسان ازلی در وهم خود ساخته است و می گوید : (وما 
ذکرتموه تحکمات وهی علی التحقیق ظلمات فوق ظلمات لوحکاه الا نسان عن منامه 
رآه. لاستدل به‌علی سوء مزاجه وترهات وتخمینات ... ولایستحیون الاغبیاء 0۳ 
الی آخر مالفقه من الشرهات التي یرید آن بهول بها مثل الشیخ الرئیس» فیقال في 
جوابه : آیها الشیخ ان مایشتمل علیه هذاالفن ضحکة للمغفل اجاهل » عبره 
رائحة الورد» وماذکره آیضاً کیف یقنع امجنون فی نفسه بثل هذه ال"وضاع مها رات 
تلیق با خطباء» واحواب آن امجاهل آسوء حالا من انجنون ولعمري آن غرضه من التفوه 
بهذه الا لفاظ الهولة الدفاع عن امحوزة الاشعرية وآن یظن امجاهل في تلفیقاته شیف 

اشکال اساسی بر این مسلک آن است که نه در عقل اول و نه در صادر دوم و 
سوم آن چنان کشرتی که وافی به صدور کثراتی که خداوند فقط عالم به آن است 
ریک بیابان ها و قطرات دریاها نیست از عقل انی با دیگر عقول طولیه امکان 
ندارد صادر شود و عدد عقول طولیه را جز خدا کسی نمی داند . 

مشکل یا ضعف دیگر فلسفه رئیس -ضاعف الله قدره- آن است که اجسام 
برزخی و انوار مشالی را روی انکار تشکیک در حقیقت واحده نفی کرده است» 
در حالی که برطبق قواعد عقلی و شواهد مسلم نقلی» فیض حق بعد از مرور بر 
مظاهر جبروتی و سریان در اجسام نورانی و عوالم مثالیه وارد بر عوالم مادی و 
جسمانی می شود و طفره در تنزلات و حرکات غیبی وجود. محال و ممتنع است . 

و رئیس ابن سینا در این که مبدا و جود واحد حقیقی و منزه از کثرت است و اول 


تنزل از غیب وجود و یا از ناحیه جهت امکانی و فقر ذاتی از کثرت معرا نیست+ 
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و اولین کثرتی که در عالم ظاهر شد همان عقل است؛ محق است؛ ولی در اول 
تنزلات وجودی» کثرت وافی جهت صدور اجسام آن‌هم مادی نیست؛ مگر بنا بر 
مبنایی دیگر . 

ود شیخ نیز بی توجه به مشکل نمی باشد و انکار تجرد برزخی در مقام نزول و 
بو و 3 عرصه بحث و تعمق و تحقیق را در نحوهُ صدور کثرت و ظهور آن 
در عالم ماده تنگ و در بحث معاد نیز او را دچار مشکلات کرده است» ولی 
ابوحامذ متوجه این قسم قصورات در فلسفه مشاییه نمی شود . 

اما این که غزالی برای وارد آوردن ضربه بر حریف خیالی » بساطت ذاتی حق را 
منکر است باید همه بدانند که قاثل به کثرت در حق به نوعی از الحاد گرایش بیدا 
کرده است و اين که هر موجودی را واحد می داند از این اصل غافل است که 
کثرت صرف بدون وحدت تحقق ندارد و در این مسأله صفر الکف و مبتاد 
به ضعف و عدم بنیةٌ علمی است . 

همه آنهایی که بر تهافت مقدمه نوشته اند و در اطراف و حوالی اعجاز و قدرت 
مولف آن سخن گفته اند از رجز خوانی های او مرعوب شده اندو از محتوای 
کتاب خبر درستی ندارند و کلمات مضحک که فقط برای سر گرمی طلبه ها مناسب 
است ‏ در کتاب او فراوان است و «جسمله ذرات گر شود معمار این خرابه 
نمی شود معمورا . 

دایره اوهام در خطیب رازی اوسع از دایره اوهام در تهافت است و در سخن 
پراکنی بدون هدف آن خدا بیامرز نیز از همه مشایخ اشاعره ۱ 
ربوده است . 

قال في شرحه معترضاً علی الشیخ : الم لا یجوز آن یصدر في اول الامر عقوله 
کثیرق ثم یکون عقل و فلك ثم بعده عقول آخر کثيرة» ثم عقل آخر و فلك وهکذا 
فلا یلزم ان یکون الافلاك متساوية للعقول ... . » 

ملاباشی دربار خوارزم‌شاه گویا این حرف ها را برای خواب کردن ارباب خود 
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نقالی کرده است ویقال في جوابه : لم یجوزآن بظهر شيء واحد بصور مختلفة تاره 
علی صورة حمار و نملة وفیل وبقر ثم یکون ملک وجناً وتاب وبطیخا... وهلم جرا 

در این که از واحد حقیقی معصف به احدیت ذاتیه» صدور کثرات در مرتبه 
واحده» مستلزم کثرت واقعی و ترکیب ذات واجبی از جهات متکثره می‌باشد» 
بین ارباب تحقیق از حکما و اکابر از عرفا و محصلین از متکلمان تعلافی نیست و 
اگر علت واحد حقیقی نبود» عقل همین انداره حکم می کند صدور اکثر از واحد 
حایز است . 

و این نیزقابل انکار نیست که در عقل واحد می‌شود جهات فاعلیه به نحوی 
باشد که با فرض معدات و استعدادات متکثره حاصل از مواد متغیره. نظام کثرتی 
به وجود آید که مشتمل باشد بر موالید و انواع متکثره و نیز در تحقق وسایط کثیره از 
ملایْکة طولی و عرضی بعد از حفظ قاعده مذکور» عقل به نحو اجمال حاکم 
شتا ولی حکم جزمی به تفاصیل مراتب وجود و نشان دادن هر شیء در درجات 
طولیه و عرضیه به تصویر علمی از باب علم بالوجه نه احاطه» از عهده عفل بشری 
خارج است . و شیخ بعد از تقریر قاعده الواحد کتاب اشارات گفته است : 
«ومعلوم آن الائنین اما یلزمان من واحد من حیئیتین ۰ ؟ 

و شارح محقق مقاصد اشارات توضیح داده است : (و تکثر الاعتبارات 
واحهات متنم في البدا الاول» لانه واحد من کل جهة متعال عن آن یشتمل علی 
حیییات مختلفه و اعتبارات متکثره کما مر و غیرمتنع في معلوماته» فاذن یمکن آن 
بصدر عنه آکثر من واحد» و آمکن آن یصدر عن معلولاته. فهذا وجه امتناع استناد 
الکثرةالی الاول» ووجوب استنادها ٍلی غیره بل جمال». 

حواجه در مقام بیان صدور کثرت از وحدت در شرح اشارات گفته است : 
دواعلم آن الشیخ لم یجزم بکون العقل الاول علة للفلك الاول ولابانقطاع العقول عند 
لفلك الاخیر ولا بوجوب توالیها في علية الافلاك التوالية ولا بساواة العقول للافلاك 
في العدد؛ بل جزم بکونها مستمرة مع الافلاك وبانهالاتکون آقل عدد من الانلا" 
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وآن احکم اجزم فیما عدا ذلك ما لاتصل الیه العقول البشرية . » 

مسألهُ صدور کشرت از وحدت از غوامض علم کلام و فلسفه و عرفان و 
تصوف است و این امر نیز قابل انکار نیست که ما چه ارتباط موجودات و نظام اتم 
را به حق بدانیم و یا صادر از حق را وجود منبسط یا عقل اول را این سخر 
پیش می آید که جهت تکثر در عقول متضاعف می شود و صدور اجسام و متفیرات 
از آخرین موجود جبروتی به چه نحو خواهد بود. 
ونیزبنابر مذهب بطلمیوس این مسأله جای خود دارد که اجسام مستند به چه 
عقلی است و صدور نفس و جسم فلک معا از واسطهٌ فیض صادر می شود و آیا 
می شود در عقل دو جهت یکی مناسب با صدور جسم فلکی و جهتی مناسب با 
صدور عقل وجود داشته باشد و آیا فیض وجود از نفس فلک مرور نموده به جسم 
آن ین ینت۱ 

این اشکال آیا وارد نیست که در علت باید جهت فعلی موجود برای صدور 
معلول متحقق باشد» آیا شیء مجرد عقلی می شود در آن جهتی مناسب با صدور 
جسم و جهتی مناسب با صدور عقل مجرد باشد؟ 

در فهم این قبیل از عویصات جز احاطه به عقلیات» دفت نظر نیز لازم است و 
ابوحامد در این مرحله حیران است و در فهم ابوحامد قصور وجود ندارد» ولی با 
شکل و هیئت و پز اشعری گری فکر جولان ندارد و با حفظ اصول اشعریت تفکر 
کال ما کیک ۱ 

از آن‌جا که علیت و معلولیت در انحای وجودات است؛ جهت کثرت نوری 
باید در حدی باشد که جسم از آن صادر شود و اظلال ناشی از تنزلات فطیضص 
نورالانوار بعد از قبول تضاعف امکانات در صورت جسم از سنخ انوار ظهور پیدا 
رکذ 

اما این که عدد عقول و ملائکهُ جبروتی که نوع هر عقلی منحصربه فرد است و 
در ابداعیات تکشر فردی محال است. منحصر در چند عقل است فقط 
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علام الخیوب و واحد کامل فرد در هر عصر عالم به آن می‌باشد ؛ ولی همان طور که 
عرض شد کثرات در عوالم برزخی و عوالم عقلی مستند به جهات فاعلیهُ عقول 
طولیه است و اگر دلایل شیخ اشراق و صدر المحققین را بر وجود ارباب انواع 
تمام بدانیم» و از این اشکال صدر المتألهین جواب بدهیم که : از مجموع عقول 
طولبه و اشعات حاصل از ملائکة جبروتی ارباب انواع تحقق نمی پذیرد و از 
مجموع علل مححصل بالفعل مرکبی که مبدا از برای رب النوع انسانی (مثلا) 
باشد قابل قبول نیست ؛ چه آن که از حقایق متحصله بشرط لا» عقول عرضیه 
بسيطة غیرم رکب از ماده و صورت و مقدار» حاصل نمی گردد و تمام جهات 
متحقق در انوارالهیه و قواهر اعلون و عقول عرضیه. جهات فعلیه است و حیثیت 
مشاهده امری عارض بر عقول نوریه نمی باشد» می‌توان به نوعی صدور کثرات 
بی شمار را از جهات عقلیه تصویر و تصحیح کرد . 

در ذیل این بحث » مسلک شیخ اشراق در نحوهُ صدور کثرت از وحدت را نقل 
نموده و به بیان و توضیح مبنای اين شیخ عظیم پرداخته و علت ترجیح اصل مسلک 
او را بر مشاییه در نحوهُ ظهور کثرت در مراتب خلقت تقریر می‌نماييم با ذکر اين 
نکته دقبق که حق نزد کافهٌ حکما بسیط است. اما معلول او معرا از ترکیب 
نمی باشد و ترکیب نیز دارای مراتبی است و محقق طوسی در مقام تقریر کلام 
رئیس در اشارات جهت حصول کثرت بیانی دارد که کأنه آخذ من کلام الشیخ 
الاشراقي مع تفنن في العبارة و تجرید عن الزواند. 

اما جواب از مواخذات شیخ غزالی بسیار بدیهی و ساده است ما جزء به جزء 
منافشات او را نقل کرده و به ازال شبهات او می‌پردازیم و در مقام اشکالات 
به قاعده الواحد» همه جا کوشش دارد که مبادا به اصول اشاعره صدمه وارد شود 
که سنت نبوی را باید حفظ کرد و این مشی برطبق سنت و جماعت نزد او وحی 
منزل است که ظهور آن را در ذهن شیخ اشعری باید دید » نه در اصل کتاب و 


ِِ‌ 


ت ۲ 
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همیشه در اسلام یک اصل غلط به اسلام می چسب‌انند و برای حفظ غلط 
هزاران غلط بارز را به ریش می گیرند و استعدادهای خلق خدا را فدای اوهام 
فرقه گرایی خود می‌نمایند و غالبا زیر چهره‌های به ظاهر رحمانی عالمی پر از 
ابالسه و شیاطین است و سد راه حق که : 

آنجه مانع آیدت از راه قوش از علی بشن وکه آن طاغوت توست 

مسولی الموحدین و قبلةالعارفین میزان جامعی در شناسایی طواغیت 


داده انتتنت ۲ 


بحث در اثبات مبدأً وجود 


در اثبات مبداوجود و اقامهٌ برهان بر توحید الوهی مختلف بحث کرده اند . 
ارباب تحقیق از حکما و متألهان از ارباب بینش از طریق تقسیم وجود یا موجود 
به واجب و ممکن و تقریر خواص و لوازم واجب بالذات و ممکن الوجود از ممکن 
بر واجب استدلال کرده اند و ممکن را در حدوث وبا مسحتاج به واجب 
دانسته اند . 

اهل تحقیق از حکما و محصلان از عرفا از آن جا که ملاك توقف معلول بر 
علت را امکان می دانند» لُذا عالم خلق را منحصر به عالم ماده نمی دانند» بلکه 
به عالم ملکوت به معنای عام : ملکوت اعلی» سکنهٌ جبروت و قواطن عالم مثال و 
برزخ معتقدند» و معتقدند که فیض وجود بعد از مرور و سریان در درجات عقول 
و ملائکهُ جبروت. به عالم مثال نازل می شود و بعد از طی درجات عالم مثال و 
برزخ نزولی به عالم شهادت و دنیا می رسد و بعد از تنزل به صورت مادة المواد 
به حرکت انعطافی ناشی از تراك تجلیات حق و طی درجات جمادی و معدنی و 
نباتی و حیوانی (در عروج ترکیبی) وارد عالم انسانی می شود و در کمل افراد انسان 
به عقل نخستین متصل و در خواص از بنی نوع انسان در تعین ثانی ولوج نموده و 
در قلیلی که کامل تام الوجود هر عصر می باشند به مقام احدیت (نه احدیت ذاتیه) 


۸۶ نقدی بر «تهافت الفلاسفه» غزالی 


نیز بالغ یا ولوج نموده" بهمقام «وذنی » می رسد . 

برمبنای حکمای مشا و اشراق آخرین منزل انسان کامل محاذی عقل اول یا 
اتحاد با آن حقیقت کلیه است . 

صدر المتآلهین و اتباع او و محققان از عرفا معتقدند که در افراد نادر از انسان» 
نفس کامل از مرتبه عقل اول تجاوز نموده و بعد از قبول تجلیات اسماییه و تحقق 
به مقام جمع الجمع اسمای ظاهره و باطنه به مقام مظهریت تجلی ذاتی خاص 
محمدیین بالغ و بعد از فنا و فناء عن الفنائین و صحو ثانی و نیل به مقام فرق 
بعد اجمع و سفر و سیر من الق الی الخلق وسفر من اخلق الی اخلق باخق به مقام 
تمکین و دعوت جامع جمیع دعوات می رسد . لسان این مرتبه «مارمیت اد رمیت 
ولکن له رم » می باشد . 

بنابر ازلیت فیض و عدم جواز منع فیض از فیاض مطلق دو فرقه از ارباب 
تحقیق : عرفا و حکما به قدم زمانی عقول و عالم برزخ معتقدند و انفکاك فیض" 
از فیاض مطلق را منافی شوون الهیه می دانند . مبحث را دامنه دارتر عنوان کردیم تا 
در مقام نقد مطالب تهافت مسأله خوب درك شود. 

بر مسلک قائلان به حدوث زمانی مجموعه عوالم وجود. اشکالاتی وارد 
است که متکلمان بدون توجه به آن اشکالات از جمله عدم جواز تعطیل ذات و 
اسما مبداً تحقق عوالم وجودیه» در ورطه هولناك افتاده اند و آنچه در مقام اثبات 
مطلب خود ذکر کرده اند جز اوهام و اباطیل چیزی نمی باشد . 

در زمان مولف تهافت. در مدارس علمی از جمله نیشابور و بغداد» اشاعره 


۱ بالغ به مقام آوآدنی در هر عصر یک فرد از افراد انسان است . 

۲ نجم (۵۳) آیث۹ . 

۳ انفال (۸ ایهٌ ۱۷ . 

91 قاثل به انقطاع فیض در فرقه امامیه نیز بسیار است و ما در مطالب گذشته در مقام نقل کلام فاضل 
مجلسی متعرض آنچه ذکر گردید» شدیم . 


بحث در اثبات مبداً وجود / ۲۷ ۵ 


صاحب سلطه بودند و به نام وجوب پیروی از سنت محمدی 22 از احساسات 
اه فان تاه هه هت دسا خر وت کاتسا ات 
مجالی برای تعقل در کتاب و سنت باقی نگذاشته بود . 

در مدارس و مراکز علمی به طلبه اوهامی از آن قبیل که در تهافت موجود 
است ‏ از اصول مسلمه باید تلقی می شد و در همه جا در کلام اشعری وجوب 
پیروی از سلف صالح مطرح است. از جمله در بحث زیادتی صفات و مسبوقیت 
مجموعه نظام وجود به عدم صریح زمانی و نقی تجرد نفس و فنای انسان بعد از 
مرگ و لزوم اعتقاد به کلام نفسی و مسائل زیادی که در کتب اشاعسره 
مسطور است . 

محصلان این قبیل مراکز تعلیماتی قهرا افرادی متعصب و مرتجع و دشمن علم 
ودانش بارمی آمدندو حربه تکفیر حجت قاطع بود و حکام نیز جانب آنها را 
می گرفتند . 

لزوم پیروی از سلف صالح امری ضروری بود و مضحک آن که پایه و اساس 
سلف صالح ترسیم شده. در این قبیل از مکتب‌ها از خانه عنکبوت سست تر 
اسان 

غزالی اختیار تکفیر کلیهُ فرق اسلامی جز تابعان مکتب شیخ اشعری را برای 
خود محفوظ نگه داشته است و نفی زیادتی صفات بر ذات را تصرف غیرمشروع 
در آیات و روایات وارد در ذات و صفات می‌داند و می گوید: «واماماعدی 
هذه‌السائل" من تصرفهم في الصفات الالهية فاعتقاد التوحید فیها» فمذهبهم قریب 


۱ یعنی مسائلی که حکمارا به واسطه اعتقاد به آن مسائل» تکفیر کرده است و اگر جانب انصاف را 
مراعات می کرد و اهل قبله را محترم می شمرد و صریحاً می نوشت که اهل قبله پاك و طاهرند و 
مسلمانان را نه اتحاد دغوت می کرده بهتر از تخریر کاب تهافت بود. انوتعامد خر الی‌بعد از استیصار 
و گرایش به عرفان کتاب الجام العوام را نوشته است و اساس لزوم پیروی از سلف صالح را بر چند 
حدیث مجعول عند الفريقین استوار ساخته است که در آینده ذکر می شود . 


۸ نقدی بر «تهافت الفلاسفة» غزالی 


من مذاهب العتزلة ... فمن یری تکفیر آهل البدع من فرق الاسلام یکفرهم ... وأما 
نحن فلسنا نوثر الان اخوض في تکفیر آهل البدع ومایصح وما لایصح کیلایخرج 
الکلام عن مقصود هذا الکتاب . » 

حجة الاسلام این حق را برای خود محفوظ نگه داشته است که در موقع 
مناسب غیر از اشاعره -اهل سنت علی حد قوله_هر که را به خواهد تکفیر کند . 

ابوحامد به جای آن که بگوید اهل قبله را نمی توان تکفیر کرد» می گوید 
غیراتباع شیخ اشعری را می توان گفت که اهل بدعتند . و از این فرقهٌ ضاله تعبیر 
به اهل حق می کند و حاصل آن که کسی نباید در عقاید» عقل خود را به کار بندد . 
گویا قبل از ظهور شیخ اشعری حقایق کتاب و سنت در کمون بود . 

در تهافت مسألهٌ چهارم از مسائلی را که به قول خود به‌نقل و ابطال مشرب 
حکما پرداخته از قرار زیر افاضت فرموده است : 

«مساألة فی بیان عجزهم عن الاستدلال علی وجود الصانع للعالم فولنا: ان 
صانع العالم قدییم . فنقول : الناس فرقتان : فرقة اهل احق (فرقة الاشعریة) وقد رآوا 
آن العالم حادث وعلموا ضرورة آن امحادث لایوجد بنفسه فافتقر الی صانع» فیعقل 
مذهبهم في القول بالصانع . وفرقة آخری هم الدهرية وقد رأوا العالم قدیماً کماهو 
علیه ولم یثبتوا له صانعاً ومعتقد هم مفهوم «لله النة) وٍن کان الدلیل یدل علی بطلانه . 
آما الفلاسفه" وقدرآوا آن العالم قدیم ثم آثبتوا له مع ذلك صانعاً. ومذا اللذهب 


۱ . هرگز فلاسفه از قدم عالم استدلال به وجود صانع نکرده اند» بلکه از طریق امکان به وجود صانع 
استدلال کرده اند؛ چه آن که هر ممکنی یا حادث است به حدوث ذاتی و قدیم است به قدم زمانی با 
آن که حادث زمانی است و امکان معنای جامع بین ماسوی الله است و این امکان است که ملالك افتقار 
به علت است نه حدوث. 

شیخ فلاسفه در کتب خود و نیز ن شیخ اعظم فارابی» گوشزد کرده اند که حدوث ملال غنا از فاعل 
است . شیخ در اشارات به برهان صدیقین و تفکر و نظر در نفس وجود و بیان این حقیقت که حقیقت 
وجود واجب و وجود امکانی ملازم وجود واجبی است نیز استدلال کرده است و حجةالاسلام 


ابوحامد در آثار دوران بعد از استبصار خود» بدون کم و زیاد» برهان رئیس را با الفاظ آن عظیم تحریر 
« 


بحث در اثبات مبدا وجود/ ٩‏ ۲ ۵ 


بوضعه متناقض لایحتاج فیه الی ابطال. 

هذا کلام آبی حامد وفیه مالایخفی من التمویهات والغالطات التي یشمئز منه الطبع 
السلیم والفهم الستقیم . 

مرادش از فرقهُ اهل حق. فرقهٌ ضالهٌ اشعریه است» اگر چه جمهور متکلمان از 
عامه ملاك احتیاج مخلوق به علت را حدوث می‌دانند . او اگر نزد استاد ماهر 
حکمت آموخته‌بود» این قسم به قصور فهم مبتلا نمی شد . او پیش خود با 
ذهن آلوده به افکار مشایخ خود» چیزی می فهمد و حکما حقیقت دیگر از کلمات 
خود فصد کر ده اند . 

وکم من عائب قولا صحیحا وآفته من ال مهم السقیم 

معلوم نکرد که فرقه اهل حق -علی حد زعمه- از کجا پی به حدوث عالم 
برده‌اند . آیا از طریق حدوث صور وارد بر مواد اثبات حدوث کرده اند؟ اثبات 
حدوث صور. منافات با حدوث ذاتی ماده ندارد. اهل کلام و ابوحامد مدافع 


اشعریه برهانی بر حدوث زمانی ماده اقامه نکرده اند و دلیل آنها بر حدوث زمانی» 


مجموعه نظام وجود همان است که مکرر در این کتاب ذکر شده است و آن عبارت 


5 نموده است . وماذکره ابوحامد ان الفلاسفة استدلوا من قدم العالم علی وجود الواجب نوع تهمة 
علی البریء وعلی هذه الروية اسس بنیان هذا الکتاب السمی بالتهافت . 
اصحاب آبوحامد» حقایق متقدم بر زمان و ماده را نفی کرده اند که اعتقاد به وجود انوار ملکوتی 
مترفع از زمان ملازم است با قول و اعتقاد به موجود قدیم زمانی . 
در مطاوی مباحث گذشته بیان کردیم که فیض وجود از فیاض علی الاطلاق بر مظاهر امکانیه ازلی 
و ابدی است و انقطاع فیض عقلاً و نقلاً منافات با ازلیت ذاتية ذات و اسما و صفات حق دارد و کسی 
که قائل به قدم امهات اسمای حق است و این صفات را زاید بر ذات و مستند به ذات می‌داند» نباید از 
ازلیت ظلیةٌ سکن جبروت و ملکوت واهمه داشته باشد و ازلیت و قدم ذاتی از مختصات حق است . 
ابوحامد به تبم شیوخ اشاعره اصل علیت و معلولیت را منکر است و ترجیح بلامرجح را جایز می داند 
و غایت از ایجاد را که عين ذات حق است» نفی می کند و نفس اراده را مرجح می‌داند و غفلت دارد 
که با اعتقاد به اين اصل باطل باب اثبات صانع بر وی منسد است . 


۲۰ / نقدی بر «تهافت الفلاسفه» غزالی 


دج جاو 

رئیس ابن سینا در مقام رد و تزییف اوهام اشاعره و دیگر فرق از متکلمان از 
عامه گفته است ؛ 

«وهم وتنبیه: نه قدسبق اٍلی الژوهام العامية آن تعلق الشیء الذي یسمونه 
مفعولا والفاعل فاعلا» وتلك اجهة آن ذلك آوجد وصنع وفعل وهذا آوجد وفعل 
جاز آن یبقی الفعول موجوداً کما یشاهدونه من فقدان البناء. وحتی ان کثیراً منهم 
لايتحاشي آن یقول» لو جاز علی الباري-تعالی- العدم لا ضر عدمه وجودالعالی 
لآذّن العالم عنده اعا احتاج [لفم الباری_-تعالی- في آن آوحده آي آخرحه من العدم 
الی الوجود» حتی کان بذلك فاعلاً فاذا قد فعل و حصل له الوجود عن العدم» فکیف 

«وقالوا: لو کان یفتقر الی الباري من حیث هو موجود» لکان کل موجود مفتقرا 
ٍلی موجد آخرء والباري ایضاً موجود کذلك الی غيرالنهاية ونحن نوضح اخال في 
كيفية ذلك وفیما یجب آن یعتقد فی هذا. » 

اگر کسی با دقت کتاب اشاعره اصحاب ابوحامد را بررسی نماید» می فهمد که 
این تابعان قرآن و حدیث جز جهت ایجاد بازار گرم نیندیشیده اند . 

اشاعره ذوات امکانیه را مستقل فرض کرده اند و هرگز درصدد برنیامده اند که 


۱ ابوحامد از کثرت انغمار در لجاج و عناد نسبت به اسلاء عقل و ابنای خرد و سلاك طریق معرفت به 
مطلب مذکور که شیخ اعظم به عنوان اوهم و تنبیه" به ذکر شبهه اصحاب او پرداخته و با ذکر مطالب 
آگاه کننده که محتاج به برهان نمی باشد؛ توجه نکرده است و عدم توجه وی از آن جهت است که ذهن 
او انباشته است از اوهام اصحاب خود . 





بحث در اثبات مبداً وجود/ ۱ ۵۲۳ 


بفهمند که مبداً خلاّق -عز شأنه-غیرمتناهی است و بر همه اشیا احاطه قیومیه 
دارد. و آیات مبارکه قرآن را مانند آیهُ «وهو معکم ما کم " و کریمه «الا اه بل 
شیء محیط ) وایات دیگر رت در احاطهٌ حق را» حمل بر احاطه و معیت علمی 
کرده اند و درك نکرده اند که «قیوم» از اسمای عامة الحکم الهیه است و فیوم هستی 
برذوات اشیا و افعال و آثار اشیا احاطه دارد و مقوم شیءبا تمام جهات هستی خود 
داخل در اشیا نمی باشد و با تمام هستی و حقیقت خود خارح از ایا نمی باشد . 

جمله معجز نظام «داخل في الاشیاء لابالمازجه وخارج عن الاشیاء لا بالباینة» که 
به احاطهٌ سریانیه فعل حق و احاطه قیومیهٌ ذات حق نسبت به قبیله ممکنات ناظر 
است. مور از رئیس الموحدین وسندالعارفین علی لو می باشد که بایه و اساس 
توحید محسوب می شود و فریقین آن را نقل کرده اند . و به وحدت در کشرت و 
کثرت در وحدت کلام قدسی آیات و جملهُ جان افزای «عال في دنوه ودان في علوه» 
از آن حضرت مروی است. 

در قرآن آیات متعدده از بیخ و بن ريشه الحاد اشعری در مبحث مذکور و دیگر 
مباحث و مسائلی که از امهات اصول و عقاید است بر کنده است . 


وهم وازالة» تثریب و تعقیب 

وقد ورد في الکتاب الالهی : «تبارلً اسم ريك ذی الجلاگ والاکرام ) حق از 
مشابههة الغیر . یامن دل علی ذاته بذاته وتنزه عن مجانسه مخلوقاته . مبداً وجود 
کریم و جمیل است از جهت تجلی و ظهور در مظاهر امکانیه با حفظ تنزیه داتی 


۱ حدید (۵۷) یه ۴ . 
۲. فصلت (۴۱) ایةٌ ۵۴ . 
۳ الرحمن(۵۵) ای۷۸ . 


۸۲ نقدی بر «تهافت الفلاسفه» غزالی 


از آن جا که افعال و اوصاف موجودات منبعث از جهات امکانی است. باید 
پناه برد به خداوند از انتساب این نوع از عناوین به‌مقام جمع الهی» مگر آن که عبد 
مربوب آن چنان به حق نزدیک شود که اوصافش مندك در اوصاف حق و فعل او 
فانی در فعل اطلاقی حق شود. چنان که در کریمه قرأنیه مذکور است : «ما رمیت 
ذرمیْت ولکن ال میا ۱ 

وان له جمیل و جلیل . جمیل باعتبار احتجابه عن اخلاثق بعزته وهو في حجاب 
عزة وجلال لایعرف بحقیقته ولایعرف ذاته الا هو «وان اللاً الاعلی یطلبونه کما آنتم 
تطلبونه) . 

واحق جمیل و کریم باعتبار تدلیه بوجوهه الکریم لذاته. از آن جا که مظاهر 
امکانیه تحت سیطرهٌ وجودی حق قرار دارند و در جمال مطلق اسم جلال حاکم 
است و همه مظاهر جمالیه مقهور قوهٌ جامعه الهیه اند و این حکم در جلال مطلق 
جاری است و اگر اسمای جمالیه حاکم بر مظهر موسوی نبودند اسم جلال 
مقتضی صعق تا ابد موسی 39 را در فنای صعق فرار می داد . جمال» مقتضی دنو و 
ملازم با لطف حضرت الهیه و جلال ملازم باستر و حجاب است . 

جمالك ف ي کل امحقایق سافر تیش لته( تضادلات نان 

مقصود از این بحث آن که اشاعره مبتلا به سوء ادب و تجاسر نسبت به مبدا 
تحقق خلایق و قیوم و سلطان وجود از آان جهت که صفات کلیه و امهات اسما را 
از ذات نفی کرده اند و ماقدروا حق قدره-تعالی- لذا در ورطهُ تشبیه در ذات 
-نعوذ بالله من تبعاته قرار گرفته اند . و با انکار معیت قیومیه حق و انعزال اشیا از 
قیوم مطلق. افاعیل عباد را در بحث خلق اعمال مستقیماً به حق نسبت داده اند و 
گویا کريمه «بَاركٌ اسم ربك ذی الجلال والا کرام ) را قرائت نکرده اند و نیز فعل 


۱ انفال(۸) ای ۱۷ . 
۲ رحمن (۵۵) آيه ۷۸ . 


بحث در اثبات مبداًوجود/ ۵۲۲ 


مستند به طبایم جسمانیه را مباشرة به حق نسبت داده اند و این خود جسارت شنیع 
نسبت به مبداً اعلا محسوب می شود . 

و از طرفی اعمالی را که حق به بندگان خود نسبت داده‌است» آنها نفی کرده اند 
و با کمال بی شرمی خود را تابع صرف کتاب و سنت می دانند و اشیاخ متجاسر 
خویش را سلف صالح می دانند و نقد عمر و سرمايهُ استعداد خود را برباد داده اند 
و عمر و توان خود را صرف مجادلات کلامیةٌ ممنوعه در کتاب و سنت و شریعت 
عقل کرده اند . و مضحک آن که از کلیهٌ فرق» خود را طلبکار نیز می دانند . 

ذات حق را جیزی شبیه ذوات صاحب ماهیت کلیةٌ معرا از اوصاف کماليه 
وجودیه» و اوصاف حق را چیزی لایق صفات ممکنه واقع و در قیود و سلاسل 
عالم ماده و زمان و حرکت» و ارادهءٌ حق را امری نظیر ارادهٌ ممکنات و فعل اطلاقی 
حق را مانند فعل ممکنات بنداشته اند . 

نه از قدیم ذاتی تصویر صحیحی دارند و نه از نحوهٌ سریان کلمه اکن و جودیه» 
و امر واحد شامل کافه آثار خبری دارند و علی العمیاء اصول و قواعدی در افکار و 
اوهام خود به‌هم بافته اند که مخالف صریح عقل و نقل است و «کُذلك یج ال 
الرجس علّی الّذین لا ون ». 

ابوحامد مومن به اصول اشاعره در کتاب تهافت» اصل علیت و معلولیت را 
منکر است و رجحان در فعل باری را از ناحیت غایت نفی کرده است و اعتقاد 
به ترجیح بلامرجح او را در مقام اثبات حق و مبداً واجبی عاجز نموده است و با 
مغالطات و مشاغبات می خواهد حکمارا هم مانند خود و اشیاخ و اصحاب 
اشعری خود» عاجز از اثبات مبداً هستی نشان دهد . 

و جون در حق-تعالی- کثرت واقعی معتقد است و برای او تصور وجود منزه 
از مطلق کثرت میسور نبود» این جمله موهوم افي بیان عجزهم عن الاستدلال علی 


۱ انعام (۶) ای ۵ 


۴ / نقدی بر «تهافت الفلاسفة» غزالی 


وجودالصانع» را در اثبات وحدت مبداآًهستی سرایت داده است و بی درك 
مسوولیت اخلاقی و اسلامی گفته است : (.. في بیان عجزهم عن اقامة البرهان 
علی آن الله واحد» . «او چو خود پنداشت صاحب دلق را» . مردم جاهل به اصول و 
فواعد عقلی چنین توهم کرده اند که ملف اشعری تهافت با فلسفه فلسفه را 
رد کرده است . 

ابوحامد در دنبال آنچه در این بحث تلفیق نمود» گفته : «قولهم هوالبدا الاول 
فان قیل نحن ذاقلنا» للعالم صانم» لم نرد به فاعلاً سختارا یفعل بعد ان لمیفعل کما 
نشاهد في آصناف الفاعلین من الضیاط والنساج والبناء» بل نعني به علة العالم 
ونسمیه البداً الاول علی معنی آنه لاعلة لوجوده وهو علة لوجود غیره» فان سمیناه 
صانعاً فبهذا التأویل . » 

وضع محرر این سطور به عنوان نقد و رد فلسفه از دو حال خارج نمی باشد : 
یا به تلبیس می پردازد که خدا نکند در بین علما آن‌هم مشایخ مشهور این قبیل 
انسان‌ها به وجود آمده باشند که به اصول اولية اسلام و انصاف پابند نباشد . 

یا آن که واقعاً مطلب را عمیقاً درك نمی کند؛ زیرا کلمات مشایخ حکمت مملو 
است از بحث در صفات الهیه و به یک زبان می گویند : «ودروا لین لحدُون فی 
آسمائه ۷ . "۳ 

بهمنیار و شیخ و فارابی با برهان اثبات کرده‌اند که سختار مطلق حق اول است 
و غیر او از صاحبان اختیار» مختار مشروطند و مختار تام آن است که آنچه 
مدخلیت در صدور فعل از او دارد» عین ذات او باشد و شیخ فارابی فرماید : 
«علم کله. قدرة کله |رادة کله» اختیار کله .» غزالی از ترس آن که مبادا مبانی 
اشاعره از بن متزلزل شود (که حکما آن بنای یکسره اوهام را بر سربانیان خراب 
کرده اند) . 


۱ اعراف (۷) آیهُ ۱۸۰ . 


بحث در اثبات مبداً وجود / ۵۲۵ 


این که در اول بحث افاضت فرمود که حکما عالم را قدیم پنداشتند» بعد از 
جزم به قدم عالم اثبات صانع کردند و قول به قدم عالم با معلولیت و قبول علت 
امری متناقض است . کجا حکما گفته اند ما بعد از اثبات قدم عالم مطالبة 
صانع کرده ایم . ۱ ۱ 

کسانی که از نهایت بی مایگی مدعی شده اند که ابوحامد با فلسفه» فلسفه را رد 
کرده است توجه ندارند که حکما هرگز به چنین مطلبی اشاره نکرده اند و دشمنان 
آنها به تعمیه و تلبیس توسل جسته اند . افضل المتأخرین خواجه نصیر طوسی در 
جواب خطیب رازی -که همان کلام شیخ غزالی را در قدم فیض تکرار کرده است- 
گوید : 

«وآما الفلاسفة فلم ینبهوا علی آن الازلی یستحیل آن یکون فعلاً لفاعل مختار» 
بل ذهبوا الی آن الفعل لازلي یستحیل آن بصدر الا عن فاعل آزلي تام الفاعلية 
وآن الفاعل الازلي التام في الفاعلیق یستحیل آن یکون فعله غیر آزلي ...۰۱ » 

و نیز فرماید: «... لم‌یذهبوا ایضاً الی آنه لیس بقادر مختار؛ بل ذهبوا الی آن 
قدرته واختیاره لایوجبان کثرة في ذاته » وآن فاعلیته لیست کفاعلية انختارین من اخیوان 
ولا کفاعلية اجبورین من ذوي الطبایم اجسمانية . » 

ما در مباحث گذشته به تمویهات صاحب تهافت جواب دادیم که حکما تا 
آن‌جا که عقل نوابغ بشری رساست» حق را تنزیه از صفات امکانیه نموده اند و 
گفته اند : اختیار و علم و قدرت و حیات در مبدا المبادی متصف به وجوب 9 
است. لُذا در هر صفتی از صمات حق -به اعتبار وجود خارجی نه به حسب 
مفهوم- باید معانی جمیع صفات موجود باشد» به این دلیل که صفات در عرصه 
ذات عین ذات حقند و اشاعره کلام ارباب تحقیق را مس نکرده اند و صفات خاص 


انسان را بدون تصرف و تعریه از جهات نقص به حق نسبت داده اند . 


۶ نقدی بر «تهافت الفلاسفه» غزالی 


شیخ فلاسفه اسلام -آنار الله برهانهم- در تعلیقات می فرماید : «الاول-تعالی- 
لایتکثر لأجل تکثر صفاته» لژن کل واحد من صفاته اذا حمَق تکون الصفة الاخری 
بالقیاس لیه فتکون قدرته حیاته وحیاته قدرته وتکونان واحدة فهو حي من حیث هو 
قادر وقادر من حیث هو حي وکذلك ساثر صفاته" . » 

وقال ایضا: (مشیته قدرته " وما ید رکه بصفة یدر که بجمیع الصفات |ذ لااختلاف 
هناك» ومن آسمائه -تعالی- السبوح والقدوس»" . 

بين تسبیح و تقدیس فرق است ؛ چه آن که تسبیح تنزیه حق است از شریک و 
صمات امکانیه . و تقدیس عبارت است از : همین معنا با تنزیه جناب ربوبی» از 


آنچه که موهم نقص و منافی با قداست ذاتی حق است . 


۱ تعلیقات» ص۴۸-۴۳۹ . 

۲. شیخ درمقام اثبات صفات کمالیه» با برهان کلیهُ صفات کلیه و امهات اسما را جدا جدا بیان و بعد از 
تحقیق در مفهوم صفات به اثبات آن صفات پرداخته و نحوی صفات الهیه را معنامی کند و به بیان 
لزوم اتصاف حق به این صفات در غیب ذات می پردازد که هر طلبهٌ مبتدی می فهمد که هر صفتی 
متضمن کليهُ اوصاف الهیه است . 

شیوخ اشاعره وقتي در کتب حکما نظر افکندند و پا را در یک کفش کردند که اعتقاد به اتحاد کلية 
صفات در غیب ذات و وحدت صفات با ذات انکار صفات است و چون نفوس آنها میدان ظهور 
اوهام بود» در تله تشبیه گرفتار گردیدند و در حقیقت مخاطب شدند به خطاب اما قدروالله حق 
قدره» » در مقام تنزیه حق از کليه؛ُ جهات امکانیه و اثبات کليةٌ صفات کمالیه منزه از حدود و تعینات 
باید تنزیه نمود حق را از این تنزیه. چه آن که این تنزیه برمی گردد به تنزیه قوه ادراکيه انسان نه تنزیه 
خاص مبداً المبادی . 

تحمید حق و توصیف او به صفات کمالیه نیز در حد ادراك واصفان حق است نه در خور شوون 
ربوبی . چه باید کرد که حق مارا امر به تنزیه و توصیف فرموده است . در کلام ارباب عصمت 998 
مذکور است : «لولا الواجب من قبول ذکرك» لنزهتك عن ذكري لك فان ذكري بقدري لابقدرك . » 

حق-تعالی- ما را برای رسیدن به کمال و فرب جوار خود امر به عبادت و تحمید و تسوصیف 
خود فرموده است و او برتر است : از توصیف و تنزیه ما و تنزیه ما عین تحدید حق است و حق در 
دایره تنزیه و تشبیه واقع نگردد و منزه محل ادراك خود را در حقيقت تنزیه می نماید . 

۳. السبوح: السبح والنزه عن کل نقص وآفت (اسم مفعول) والقدوس بعنی القدس . 


بحث در اثبات مبداً وجود / ۵۲۷ 


به عبارت وافی تر در اسم سبوح تطرق يا عروض نقص در حق -عز شانه- 
نفی شده است . و در اسم قدوس امکان تطرق منفی است . 

دو اسم مبارك السبوح والقدوس» از اسمای ذات به شمار می رود و فرق است 

عارف محقق قونوی در فکوك (فک |دریسی) در مقام بیان فرق بین این دو اسم 
مبارك گفته است : هه اما ذکر الشیخ (ابن عربی) |دریس 48 بعد نوح لاشتراك واقع 
بینهما من حیث ان الصفة القدوسية تلی الصفة السبوحية في العنی والرتبة» فان 
السبوح هو البری والنزه عن یلم به النقص والقدوس هو الظاهر القدس عمایتوهم فیه 
من امکان تطرق نقص ماالیه یشینه بحیث تقدح في قدوسیته» . 

در کلام الهی در مواضع مختلف» اشارات و تمویهات به آنچه ذکر شد موجود 
مت «تعالی اللهُ عم پشرکون » و کریمه «وما قدروا ال حَق قذره " و آيه شریفه 
«تبار لك اسم ريك دی الحلال والاکرام » » شاهد صدق بر تنزه حق از صفات ممکنات 
می باشد . 

و امه حکمت و معرفت در مباحث ذات و صفات تصریح کرده اند که هر 
صفت کمال که به حق نسبت داده شود تایه تیه نا تضویت آنضفت شست 
به حق به وجه اعلا و اتم از آنچه که ما تصور می کنیم حمل شود . 

در کلام ائمهٌ عرفان و اهل بیت عصمت و طهارت در مقام جواز اطلاق شيء بر 
حق-تعالی- جهت برهیز از تشبیه مکرر گوشزد کرده اند انه -تعالی- شیء 
لا کالاشیاء . 

دو اسم مبارك سبوح و قدوس» مترادف نمی باشد و اهل معرفت تصریح 
کرده اند که اسم رحمان و رحیم مذکور در فاتحة الکتاب ؛ در سمله و در خود 





۱ اعراف (۷) اي ۱۹۰؛ نمل (۲۷) یه ۶۳ . 
۲ انعام (۶) ای .٩۱‏ 
۳ رحمن (۵۵) آية ۷۸ . 


۱0۸ نقدی بر «تهافت الفلاسفه» غزالی 


سوره‌مبارکه مفهم دو معنای دقیق می باشد و متضمن معنای تأکید نیستند ولاتکرار 
في تجلیه -تعالی عز شأنه . 

اعتقاد به زیادتی امهات اسمای مبارکه عین التزام به تشبیه است و نفی صفات از 
غیب ذات و التزام به تحقق صفات در مرتبهٌ متأخره از ذات نوعی تجاسر و 
سوءادب نسبت به مقام شامخ ربوبی است . ۱ 

شیخ غزالی به تبع موسس مسلک مشبهه توجه‌ندارد که اعتقاد به تحقق 
صمات در غیب دات » ملازم با نفی صفات نمی باشد » بلکه نفی ضفات کلیه از 
ذات عین اعتقاد به محدودیت صفات است چه آن که آنچه بعد از ذات غیرمتناهی 
حق واقع شود به واسطه تنزل و انحطاط از مقام غیب الغیوب محدود و متصف 
به امکان ذاتی است . و حال آن که حکم وجوب و قدم ذاتی در صفات نیز جاری 
است و واجب الوجود بالذات واجب الوجود من جمیع الجهات والحیثیات است . 

مسألهُ سریان حکم وجوب و قدم ذاتی به ملاك واحد در ذات و صفات مکرر 
در کلمات معلم ثانی فارابی و رئیس الحکماء شیخ الرئیس ذکر شده است ؟ یعنی 
حق به اعتبار دات و صفات متصف به قدم ذاتی و سرمدیت و ازلیت ذاتیه است و 
ابوحامد از نهایت تعصب ابداً توجه به عویصات مسائل اعتقادی ننموده و 
نتوانسته است از تأثیر تفکرات یکسره اغلاط اشاعره خود را خلاص نموده و 
به حقیقت دست یابد . 

این که گفته است حکما و فلاسفه «یقولون ان صانع العالم قدیم» مطلبی واضح 
است . و اما این که گفته است «آما الفلاسفة فقد رآوا آن العالم قدیم» ثم آثبتوا له مع 
ذلك صانعاً» وذا الذهب بوضعه متناقض لایحتاج فیه ی الابطال . » 

و این مطلب را که مرتب تکرار می کند که قدیم بی نیاز از علت است و حکما 
بعد از اثبات قدم عالم جایی برای استناد آن به مبدا وجود باقی نگذاشته و در مقام 
اثبات آن که قدیم متصف به حدوث ذاتی بی نیاز از علت است » مدعی بداهت این 
مسألهٌ مهم شده است مرتکب اشتباه بزرگ شده است و به استدلالات متعدد 


بحث در اثبات میداً وجود / ۹٩‏ ۵۳ 


شیخ در شفا و اشارات توجه نکرده است و به خود زحمت تفکر در بحثی را که از 
نهایت غموض کثیری از اعلام از فهم آن عاجز مانده اند نداده است . 

این که گفت : ان الفلاسفة فقد رآوا آن العالم قدیم» ثم آثبتوا له مع ذلك صانعا» 
بر اهل حق تهمت زد و ما در صدر بحث علت گرایش فلاسفه به قدم صنع و فیض 
را نقل کردیم . 

فخررازی متکلم اشعری زمان خویش و تاج الدین شهرستانی همین کلام را 
تکتران نود نل: و همان طور که ملاحظه شد محقق طوسی به جواب آنها 


پرداخته است 


وهم و تنبیه 

علت اصلی گرایش متکلمان عامه از جمله ابوحامد به نفی قدم فیض از فیاض 
علی الاطلاق از زمانی که این بحث مورد نفی و اثبات قرار گرفته» آن است که این 
جماعت که در بحر غیرمتناهی وهم و خیال غوطه ورند» خیال کرده اند قدم فیضص 
ملالك بی نیازی معلول از علت است و غموض این مسأله مانع درك عمق این بحث 
می‌باشد . و به جای آن که درصدد درك این مهم برآیند» به تکفیر ائمهٌ حکمت و 
معرفت پرداخته اند و به مطلب واهی بی اصلی که عبارت از ملاك احتیاج ممکن 
به واجب حدوث است» تمسک جسته اند . 

ابوحامد در مصدر بحث مذکور در این مقاله از متکلمان اشعری که ملاك 
معلولیت و احتیاج به علت را حدوث دانسته به اهل حق تعبیر کرد و گفت : (الناس 
فرقتان : فرقة هل احق ... .» 

با توجه و دقت به کلمات رئیس ابن سینا معلوم می شود که قائلان به نمی قدم 
فیض نه تنها اهل حق نیستند» بلکه بسیار ناحقند و در امهات مباحث مربوط به دات 
و صفات و افعال حق و نیز در عالی ترین مباحث مرتبط به ماورای عالم طبع و ماده 
و در مسائل مهم اعتقادی روش ناحقی دارند و هرگز رایحه ای از جانب حق 


۰ / نقدی بر «تهافت الفلاسفة» غزالی 


به مشام جان آنها نرسیده است : «وما مهم له ولکن کائوا لتفسهم بظلمون) . 

رئیس فلاسفهٌ اسلام -عظم اللّه قدره- در تعلیقات فرموده است : 

«البحث عن حال المکن : کل ماهو مکن الوجود في ذاته فنه یجب وجوده 
بغیره . والفهوم من هذاالقول وهو انه یجب وجوده بغیره» معنیان : آحدهما آن یو جد 
شیء (سبباً کذا) شیثا یوجد ٍنسان بيتاً والثاني آن یتعلق وجوده بالوجود ویبقی وجوده 
به مثل الضوء الذي یبقی في الارض مع قیام الشمس . 

وعند اجمهور ان الوجد هوالذي یوجد سبباً (شیثا) فان حصل وجوده استخنی 
عن آلوجد . ویحتجون بأن ما حصل وجوده» استغنی عن الوجد. فان الوجد لایوجد 
۱ 

شیخ با کمال دقت این بحث مهم را عنوان و به بیان مطلب اهل باطل و تزییف 
کلام آنها و اثبات مطلب و حق پرداخته و نتیجه گرفته است که ملالك معلولیت 
وابستگی اصل وجود معلول است به علت و اين وابستگی نحوه وجود معلول 
است نه امری زاید بر آن . شیخ در مقام تقریر شبهات و تمویهات متکلمان از جمله 
اصحاب ابوحامد در تعلیقات گفته است : (ویحتجون بان ما حصل وجوده» استخنی 
عن الوجد. فان الوجد لایوجد ثانیاً ویمغلون لذلك مثالاً به : آن‌الباني اذا بني بیتا 
لم یحتج البیت |ٍلی الباني ثانیاً. » 

حکما معلول صادر از علت را متقوم به حق می دانند و تقوم معلول به‌علت از 
شوون نحوهٌ وجود آن می باشد ؛ چه آن که در کتاب و سنت تصریحات و اشارات و 
تلویحات و تلمیحات کثیری در اين باب موجود است ولی اشعریه به تعقل در 





۱ نحل (۱۶) آیه ۳۳ . 

۲ کتاب مستطاب تعلیقات» چاپ دکتر عبدالرحمن بدوی (مطبوع در بنغازی) ص ۱۷۶ و ۱۷۷. در 
کتاب اشارات قسم الهیات نیز این بحث مفصل مذکور است و شارح محقق مقاصد اشارات 
خواجه نصیر -قدس الله سره مطالب شیخ را محققانه تقریر و تمویهات خطیب رازی را ذکر و رد 
کرده است . تعلیقات به املای شیخ و تحریر بهمنیار از اکابر تلامیذ شیخ می باشد. 


بحث در اثبات مبداً وجود / ۵( 


کتب سماویه و اشارات انبیا کاری ندارند . 

در کریم+ «وَهُومَعکُم آیِتما کم » و «نحن آفرب الیهم من حبل الورید » و دیگر 
یات له نظیر ای ربق ره لبط تصریحبهآنچه 
ذکر شد. گردیده است. این جماعت معیت مذکور در آیه را به معیت علمی 
حمل کرده اند . 

شیح در اشارات و تعلیقات» عذر اشعریه در بی نیازی مخلوق از خالق را نقل 
و به ابطال بنای آنها پرداخته است و ابوحامد روی تعصب . وقعی به استدلال و 
برهان نمی گذارد و در جایی که باید دلایل شیخ را بر ابطال اوهام اصحاب و 
مشایخ خود نقل کند تا از تعمیه پرهیز کند و به عدل و انصاف رو آورد. عمداً از نقل 
مطلب حکما خودداری می کند و نوعاً متشابهات از کلمات را نقل نموده و مردم 
نادان از پیروان طريقه او نیز غیرواقفان به تعالیم عقلی نوشته اند که ابوحامد با 
فلسفه » فلسفه را ابطال کرده است و جاهلان متعصب او را منجی عقاید اسلامی از 
خطری که موجب تهدید بود دانسته اند «وللناس فیما یعشقون مذاهب». 

شیخ در تعلیقات بعد از ذکر مطلبی که مذکور افتاد می فرماید : 

«وتبطل حجتهم بانه لایقول آحد. ان الوجد یحتاج الی موجد یوجده انیا لکن 
یحتاج اٍلی مستبقیه . وآما مثال البیت ففیه غلط » فان البناء لیس هو علة لوجودالبیت» 
بل هو سبب لتحريك آجزاء البیت اٍلی آوضاع مختلفة تحصل منها صورة البیت وانتهاء 
تلك ار كة علة لاجتماع تلك الاجزاء وال جتماع علة لتشکل «ما» و حافظ تلك الاجزاء 
علی ذلك الشکل هو طبایعها التي حفظ بها تلك الاجسمام امکنتها کالاعمدة 
والاساطین وامیطان المسکة للسقوف. فان کل علة مع معلولها » . 


۱ حدید (۵۷) آیهُ ۴ . 
۲ ق (۵۰) یه ۱۶ . 

۳ فصلت (۴۱) آیهٌ ۵۴ . 
۴ تعلیقات» ص ۱۷۶ . 


۲ / نقدی بر «تهافت الفلاسفه» غزالی 


خلاصه استدلال اصحاب شیخ اشعری زمان خود غزالی و مدافع این مسلک 
بی اصل و فرع آن بود که» معلول در حدوث معلل در حدوث به سبب است؛ 
ناچار بنا بعد از ساختن بیت به حال خود باقی است و این مذهب الحادی را در 
مجموعه نظام جاری و تصریح کرده اند که اگر خلاق هستی معدوم شود عالم 
بافی است . 

شبخ می فرمود: با و پدر نسبت به‌بنا و فرزند علت بالعرض است نه فاعل 
خلاق» بنا علت تامهٌ وجود خانه نمی باشد» هر بیتی مجموعه ای است از اجزای 
متباینه که هر جزیی علت خاص دارد و بنا علت تحریک اجزای مختلفه است 
جهت تحقّق شکل خاص که خانه نام دارد . 

مبدییت بنا و معمار از برای حرکات مختلفه به عون و حول و قوه و مشیت 
الهیه است و مبدا نظام وجود در حاك ممزوح با اب خاصیت التصاق و بقا 
به صورت خشت و در چوب خاصیت بقا و نگهداری اجزای خاص بنا و عمارت 
قرار داده است و اصل نظام وجود و مجموعه حقایق وجودیه مستند است به اراده 
واحد ذاتی حق. نه آن که مبداً وجود مانند فواعل مادی محل علم و اراده و قدرت 
متغیر سیال باشد و دایماً از فعلی به فعل دیگر منتقل گردد . 

جان کلام آن که کلیه مراتب وجودی در سلاسل طولیه و عرضیه بر سبیل ابداع 
صادر از ذات واحد دارای اراده و قدرت و علم واحد صادر گردیده است و تدریج 
و ندرج و سیلان و غیر اینها مستند است به قوابل امکانیه و اراده» و اختیار حق عین 
ذات اوست و قیاس اراده و اختیار و قدرت و علم فواعل امکانی به حق امحادی 
صریح است و تعالی اللّه عما یقوله الشاعرة والشبهة علواً کبیرا. 

اما این که ابوحامد گفت : اهل حق (یعنی اصحاب و اشیاخ اشعری او) ملاك 
معلولیت و منشأً استناد ممکنات را حدوث می‌دانند» باید گفت که حدوث عبارت 
است از : مسبوقیت معلول به عدم صریح زمانی و در مقام تحلیل عقلی هر معلولی 


دارای دو صفت است و هر علتی نیز دارای دو صفت است . 


بحث در اثبات مبداً وجود/ ۵۴۳ 


رئیس فلاسفه اسلام در تعلیقات گفته است : (آما ما للمعلول فأحدهما آن 
وجوده مستفاد من العلة والشاني آن العدم یسبق ذلك الوجود؛ فیکون تعلق العلول 
بالعلة : ما من جهة وجوده. آو من جهة سبق العدم . » 

یعنی آیا وجودی که مسبوق به عدم زمانی است صدورش از علت از جهت 
سبق عدم است؟ این امر مسلم است که عدم تأثیر در قبول وجود از علت و یا 
صدور مخلوق از علت ندارد و بدیهی است که در اعدام علیت و معلولیت نیست و 
عدم نه متمم فاعلیت فاعل و نه متمم قابلیت قابل و معلولیت معلول است و علیت 
و معلولیت در انحای وجودات است. نه انواع اعدام» اگر التزام به چنین مطلب 
سست بی اصل ملتزم را به اهل حق ملحق می کند وای بر آن حق . 

ابوحامد از نهایت انغمار در تعصب و از کشرت عداوت نسبت به اهل حق از 
مشایخ حکمت و معرفت به جای التزام به مطلب حق به مخالطه پرداخته و مطالب 
مسحققان را ناقص نقل می کند و با کمال بی انصافی از جهل طلب؛ عصر 
استفاده نموده و اظهار بهجت می نماید که حدود سی صد نفر به درس من حاضر 
می شدند و او آنها را به اهل حق وصل می نمود . 

ابن سینا صریح هویت خارجیهُ ممکنات را مقوم به حق می‌داند و مکرر تصریح 
می‌نماید که ممکنات به حسب حاق واقع عین تعلق به واجب قیومند. به این معنی 
که استقلال در نحوهٌ وجود» ذاتی حق و عدم استقلال به اعتبار نفس ذات. داتی 
فمکنات اسنخا: 

در تعلیقات گفته است : «الوجود الستفاد من الغیر کونه متعلقاً بالغیر مقوم له» 
کما ان الاستغناء عن الغیر مقوم لواجب الوجود بذاته والقوم للشيء لایجوز آن 
یفارقه. ۳ ذاتی له" . » 


۱ تعلیقات» ص ۱۷۹-۱۷۸ . 


۴ , نقدی بر «تهافت الفلاسفة؟ غزالی 


استقلال و تمامیت وجودی است . غنا و بی نیازی از خواص واجب و عین ذات 
حق است و فقر و نیاز عین ممکن است و امکان ندارد واجب محتاج و ممکن 
بی نیاز گردد . ملاك معلولیت تقوم حقایق وجودیه به مبدا هستی است ؛ چه آن 
معلول مسبوق به عدم زمانی باشد و چه نباشد . 

رئیس مکرر در مسفورات خود گوشزد فرموده است فاعلیت حق عین ذات 
اوست و آنچه که مدخلیت در خالقیت حق دارد» عین وجود اوست و غایت از 
ایجاد نیز ذات اوست و ایصال فیض و رفع عدم از اشیا و اظهار جود و فتح باب 
رحمت بر قبایل ممکنات غایات ثانویه و تبعی هستند نه غایت ذاتی و اولی و گرنه 
باید غیرتأثیر در فاعلیت او داشته باشد و بالاخره فاعل و خالق بالقوه باشد و از 
غیر تأثیر پذیرد یامن لایبرمه احاح اللحین» . 

شیخ نصریح کرد که علت مقیض معلول» علت وجود خاص خارجی معلول 
است نه علت جهت سبق عدم؛ چه آن که اتصاف معلول مفاض از علت به سبق 
عدم یا مسبوقیت آن به عدم زمانی که معنای حدوث است امری ضروری و 
بی نیاز از علت بلکه ملاك استغنای معلول از علت است . 

ابن سینا برای دفع شبهات مذکور در لسان جمهور از متکلمان در تعلیقات 
مفصل و مکرر به تجزیه و تحلیل نحوه تعلق حوادث به علت پرداخته است» ولی 
در ذهن اتباع اشاعره و معتزله و دیگر فرق ارباب کلام آن چنان شبهه عدم احتیاج 
موجود فدیم به علت ريشه دوانده بود که ازالهٌ شبهات موجود در کتب طوایف 
مختلف از ارباب کلام کار آسانی نبود. 

تصور این مهم که ملاك معلولیت» تعلق ذاتی و افتقار جوهری معلول به علت 
غنی بالذات است. بسیار صعب و دشوار است ؛ چه‌آن که اذهان افراد انسان مأنوس 
با علل و معلولات محسوس است و آنچه که تأثیر و تأثر نام دارد؛ در عالم حس 
و محسوس مسیوق به عدم زمانی است ؛ در حالی که تحقق علت تامه در عالم ماده 
و زمان ملازم با تحقق معلول است و امکان ندارد که در عالم ماده و زمان تقدم 


بحث در اثبات مبداً وجود / ۴۵ ۵ 


علت بر معلول و تأخر معلول از علت زمانی باشد و در زمانی علیت علت تام و 
متحقق الوجود و معلول معدوم باشد وگرنه لازم آید تحقق علت تامه بدون معلول . 

عدم فرق بین علت ناقصه و تامه و علت دانستن چیزی که امکان ندارد مفیض 
اصل وجود باشد» جمهور متکلمان را در دریای غفلت غوطه ور نموده و حضرات 
به جای تفکر در عویصات به تکفیر ارباب تحقیق پرداخته اند . 

رئیس الحکماء در تعلیقات آن چنان بحث ارتباط معلول به علت و نحوه تقوم 
مخلوق به خالق را دقیق و عالمانه تقریر کرده و وجوه مناقشات وارد از ارباب 
جدال و اوهام را بر اهل حق نقل و محققانه با پرهیز از مغالطه بیان کرده است . 

جان کلام آن که : فلیس للعلة تأثیر في سبق العدم . ثم ان لم‌یکن للمعلول تعلق 
بالعلة من حهة الوجود» لم یکن له تعلق بالعلة اصلاً (چه آن که علت عبارت است از : 
امری که معلول به آن توقف وجودی دارد و حقایق موجود در عالم ماده و 
دار حرکات علل مفیض وجود نیستند و علل معده اند و علت حقیقی شیء خلاق 
اصل وجود شیء است و معلول مفاض از علت از جهت وجود و ناحیه هستی 
مترشح از علت مرتبط به علت است و اما معلول مسبوق الوجود به عدم زمانی یا 
عدم ذاتی و یا عدم سرمدی و دهری» ربطی به علت ندارد» زیرا از برای هر شیء 
اعدام کثیره ای می توان تصویر کرد و به آن شیء اضافه نمود که آن اعدام نه متمم 
فاعلیت فاعل و نه در قابل تأثیر دارند) فذاً قدیجب آن یکون تعلق العلول بالعلة من 
حهة الوجود لاغیر . وآما کون ذلك الوجود بعد العدم فانه لمیصر بعلة . 

(چه آن که ذاتی موجود واقع در عالم ماده و متحقق در نشأت زمان و حقیقت 
سیال متصرم الذات آن است که مسبوق به عدم زمانی باشد و به وجود متحقق در 
عالم ملکوت بالذات از مسبوقیت به عدم زمانی امتناع می ورزد و هر مرتبه از وجود 
حکمی دارد که گر حفظ مراتب نکنی زندیقی » و نیز ذاتی وجود واجبی آن است که 
از کافهُ انحای عدم منزه و به وجه من الوجوه در حیطه تصرف هیچ موجودی 
واقع نگردد و در عين تنزه ذاتی سریان فعلیه به اعتبار تجلی و ظهور و احاطة قیومیه 


۶ / نقدی بر «تهافت الفلاسفة» غزالی 


به حسب قوس نزول و صعود با حقایق ممکنه دارد . 

با تنزیه دهن از اوهام خاص محیط و تجرید نفس از عوامل رئیس ابن سینا 
به همین اظهار شبهه ابوحامد و دیگر مشایخ متکلمان توجه داشته و احتمال 
می‌داده است که ممکن است این قسم از شبهات القاو موجب گمراهی 
محصلان گردد . ۱ 

ممکن است کسی درصدد اعتراض برآید که معقول نیست در محیط علمی آن 
عصر آن هم نظامیهُ بغداد و دیگر مراکز علمی موجود در بلاد اسلامی به این آسانی 
مطالب موهوم مورد قبول واقع شود. و نیز ممکن است کسی اعتراض نماید که 
مردی صاحب نبوغ مانند ملف تهافت مرعوب کلام اشعری قرار بگیرد . 

جواب آن که بهترین دلیل بر امکان شیء وقوع آن شیء است و دیگر آن که در 
حوزه‌های اسلامی کمتر محیط آزاد وجود داشته است که دانشمندان دارای 
مشارب مختلف بلامانع تدریس نمایند و طالبان علم نیز بدون تحمیل فن موافق 
دوق خود را اختیار نمایند . 

طی قرون و ادوار مختلفه فلسفه به تصریح مخالفان از قبیل ابوحامد و 
معاصران او و در فرون بعد اشخاصی مانند ابن تیمیه یقین داشتند که رواج فلسفه 
موجب می شود که اسلام و شریعت مغلوب سيطرهُ فلسفه قرار گیرد و بسیاری از 
مشایخ کتب فلسفی را در ملاً عام می سوزاندند" . 

محیط در پرورش اشخاص آزاده و والا و متشخص مدخلیت عظیم دارد و در 
محیط انحراف و عدم التزام به تقلید از اوهام موروث از صاحبان افکار مشوب 
به اغراض معلوم می شود که عدم مسبوقیت وجود معلول به عدم زمانی ناقض 
اصل علیت و معلولیت نمی باشد و مسبوقیت معلول به عدم زمانی : «لم یصر بعلة 
۱ . در عصر ما که محیط به کلی عوض شده است. فاصران نادان مرحوم آية اللّه میلانی را از این باب 


که به اصالت وجود معتقد بود صالح از برای مرجعیت نمی دانستند و مردم را از تقلید آن مرحوم 


بحث در اثبات مبداً وجود / ۳۷ ۵ 


فانه لایمکن آن یکون وجود ذلك العلول الا بعد عدم ... .» 

اما این که چرا متکلمان به این اصل (آوهن من بیت العنکبوت» ملتزم شده اند » 
آن است که علیت و مبدییت حق را نظیر علیت موجودات واقع در عالم تصرم و 
تجدد دانسته اند و نیز خیال کرده اند مبداً هستی و بدیدارندهٌ مجموعه نظام وجود 
اگر متصف به فاعلیت ازلیه باشد فاعل مختار نبوده بلکه فاعل موجب (به فتح ج) 
خواهد بود . 

ابوحامد غزالی در این باب به مغالطةٌ حیرت آوری پناه برده و بعد از ذکر چند 
جمله که نقل شد : «وآما الفلاسفه فقط رآوا آن العالم قدیم» ثم ثبتوا له مع ذلك صانعا 
وهذا الذهب بوضعه متناقض لایحتاج فیه ٍلی ابطال» . از جانب فلاسفه سخنی 
گفته است که جز جهل و عدم درك مطالب دقیق محملی نتوان یافت . 

«قولهم : هوالبدا الاول فان قیل : نحن (یعنی فلاسفه) |ٍذا قلنا» للعالم صانع» 
لم نرد فاعلاً مختارا یفعل بعد ان لم‌یفعل کما نشاهد في آصناف الفاعلین من النساج 
وامخیاط والبناء» بل نعني به علة العالم ونسمیه البدا الاول علی معنی آنه لاعلة لوجوده 
وهو علة لوجود غیره» فان سمیناه صانعاً فبهذا التاویل» . 

ابوحامد در این بحث نشان داده است که از فاعل » علت ناقصه را می شناسد» 
نه علت تامه واجبیه را؛ چه آن که نساج و بنا و حداد» فاعل بالفعل تام الفاعلیه 
نیستند بلکه فاعل بالقصد دارای ارادهُ زاید بر ذاتند و به اصطلاح فاعل بالقوه اند که 
با شرایط خاص مبدل به فاعل بالفعل می شوند . 

این قبیله از فواعل مختار تام نیستند و اغراض زاید بر ذات آنها را وادار به فعل 
می نماید که به عبارت واضح تر مضطر در افاعیل خود می باشند » در صورت 
اختیار یا در لباس مختار بناءاً علی مذهب الجمهور من الحکماء یا در عین اضطرار 
مختارند بناءاً علی مشرب الاصفیاء «در اختیار خویش مرا اختیار نیست»» ولی 
حق-تعالی- فاعل علی الاطلاق است و آنچه که مدخلیت در فاعلیت او دارد 
از جمله غایت و غرض از فعل عین ذات اوست : «علم کله قدرة کله» ارادة کل 


۱۳۸ نقدی بر (تهافت الفلاسفهٌ) غزالی 


اختیار کله» . 

او و اصحاب او اساسا علیت و معلولیت را منکرند و نفس اراده زاید بر ذات را 
مخصص و مرجح می دانند و ترجیح بلامرجح را منکرند و در تهافت فصلی را 
اختصاص به این مرام و مسلک قبیح داده است . 

شیخ در کتب خود از شبهه مذکور -بعد از طرح مبحث- جواب داده است و 
برای عدم اشتباه طالبان علم با عباراتی مختلف در آثار خود از جمله تعلیقات 
گوشزد فرموده است که جمهور متکلمان از آن جهت در این بحث مهم در وادی 
انحراف گرفتار گردیده اند که خدا را فاعل ناقص می‌دانند و یا جناب کبریایی را 
در مقام ایجاد و افاضت فیاس به نجاران و نساجان و غزالان کرده اند . 

قال الشیخ -عظم الله قدره : «عنداحمهور العلّية هي صیرورة العلة علة |ذا 
لم یجدوا فاعلا بعد ان لم یکن فاعلگ ولم یعرفوا فاعلا یفعل دائماً» فظنوا آن العلة هي 
مایصیر علة بعد ان لم یکن ...۰۱ » 

یعنی اشاعره حق محیط بر جبروت و ملکوت را از نهایت جهل و سوء ادب و 
عدم مراعات تنزیه و تمجید در ممطورهُ عالم زمان قرار داده و حقيقة الحقایق 
دائم الفیض را ف اعل ناقص پنداشته و او را در ازل الازال فاعل بالقوة 
فرض کر ده اند . 

و شیخ در آثار خودبا دقت درصدد ازاله اوهام آنها از نفوس طالبان علم برآمده و 
می فرماید : «... ذا الفاعل الذي یعرفونه لایخلو من آن یکون فاعلاً بعد ان لم‌یکن . 
ثم لایکون عندهم هذا التفصیل الذي ذکرناه» آي حقيقة ما ذکرناه اٍذ لایعرفون الفرق 
بین ما هو علة علی الاطلاق وبین مایصیر علة . » 

آنها درك نکرده اند که فاعل علی الاطلاق موجود علی الاطلاق است و حق 
ازیو صوفیت مت روط راشای کرهش قاطا رت ای 


۱ . تعلیقات » ص۱۷۹ ۰ 


بحث در اثبات مبداً وجود/ ۴٩‏ ۵ 


و حقیقتی خارج از ذات خود می باشد» بلکه آنچه که مدخلیت در خدایی او دارد 
عین ذات اوست و کلیه شروط و غایات و مصالح و امور مفروضه زاید بر دات 
بیهمال او برمی گردد به صریح ذات و غایت نیز ذات اوست . 

مسألهٌ مهم دیگر که در اين باب باید مورد توجه باشد و عدم توجه به آن موجب 
ضلالت و گمراهی است. آن است که معلول لازم ذات علت و امری ممتنع 
الانفکاك از علت بلکه (بدٌ لازم ذات) مفیض وجود اوست و معلول تام الوجود که 
مانند حقایق موجود در عالم مواد و استعدادات در سلاسل و قیود زمان و مکان 
قرارنگیرد» امری ابداعی و ازلی است» ولی نه ازلیت ذاتیه؛ چه آن که قدم و 
ازلیت ذاتیه که مساوی با وجوب وجود است- از مختصات حق است و اگر ما 
درك نمايیم که اراده و علم و قدرت و دیگر شوژون ربوبی مطلق و کلی است نه مقید 
و جزیی (و مراد از کلیت و اطلاق و عموم کلیت و اطلاق و عموم خارجی است 
نه مفهومی) و اراد؛ واحد تعلق بر کلیه نظام وجود قرار گرفته است و مجموعه نظام 
وجود متعلق اراد واحده است» صدور تمام نظام وجودی از حق بر سبیل ابداع 
است . 

ونیز باید فهمید که هر صفت حق در خارج مشتمل است‌بر تمام‌ صفات کمالیه . 
و در هر صفتی" کلیهُ صفات اعم از کلیه و جزیبه کامن است ؛ چه آن که حقیقت 
وجود مشتمل است بر جمیع صفات جمالیه و جلالیه . 


وهم و تنبیه 
صاحب تهافت در اول بحث گفت قول به قدم فیض منافات با معلولیت 
ممکنات دارد» همان طور که عرض شد. ایشان ملاك تعلق فعل به فاعل را حدوث 


۱ تعلیقات» ص ۸۱. نی اقا رات کف فات ان از اضطر اب ماگ چون تعلیقات تقریر 
رئیس است و به قلم بهمنیار . 


۸۰ نقدی بر «تهافت الفلاسفه» غزالی 


می‌داند و تصریح نمود که این قول باطل مذهب اهل حق است و اهل حق نزد او 
اشاعره است و قول به قدم فیض را آن چنان باطل فرض کرد که از نهایت بطلان 
محتاج به برهان نمی باشد . و تصریح کرد اين که حکما خداوند را علت عالم 
می‌دانند» مرادشان از علت» علت فاقد علم و قدرت و اراده و اختیار است . 

ابوحامد معتقد است که علم و قدرت و اراده و اختیار عين ذات حق؛ علم و 
قدرت و اراده و اختیار نمی‌باشد و ما با یک شرط از قائلان به صفات کمالیه در 
مبدآالمبادی می پذيريم که آنها معتقد به صفات می باشند و قول آنها در صورتی 
قابل قبول است که کليهُ صفات الهیه را زاید بر ذات به جهت انبساط حق بدانند . 

ولی آنها می گویند : علم و اراده و قدرت و دیگر صفات کمالیه اگر عين ذات 
حق نباشند» لازم آید که حق در صمیم ذات و جوهر حقیقت فاقد کمال و اسمای 
کلیه و جزییه باشد و چون این صفات قائم به ذات حقند» مستند به ذات و بالا خره 
به ذات منتهی می شوند و ذات مظلم به جاهل فاقد علم مفیض علم نمی باشد و 
ذات فاقد توانایی مبداً قدرت زاید نمی باشد . 

طایفهٌ اشعریه وجود حق را نیز زاید بر ذات حق می‌دانند و ذات حق را ماهیت 
مجهولة الکنه فرض کرده اند که در صمیم ذات معرا از جمیع اوصاف و عناوین 
وجودیه است . وذر الذین یلحدون فی آسمائه . 

کلیهٌ حکما بعد از اثبات مبداً وجود. به اثبات صفات کمالیه پرداخته اند و برای 
هر صفتی از اوصاف کلیهٌ الهية فصل خاص گشوده‌اند و کلیهُ حکمای اسلامی 
تصریح کرده اند که علم در حق عین ذات است و همه متفقند که : (لایعزب عن 
علمه شیء من الاشیاء» و در کیفیت و نحوهٌ علم حق به ممکنات اختلاف دارند . 

فارابی و ابن سینا علم حق به ذات خویش را عین علم به ممکنات قبل از ایجاد 
می‌دانند و تصریح کرده اند که علم حق به ذات» عین علم به اشیاست علماً اجمالیاً 
جمیعاً احدیاً وعلمه بالاشیاء علی سبیل التفصیل |نغا یکون بالصور النبعثة عن الذات 
لا الستفادة من الاشیاء . ۱ 


بحث در اثبات مبداًوجود / ۵۱ 


الارادة هی علمه با علیه الوجود وکونه غیرمناف لذاته. علم الباری لذاته لایعلم 
کما یعلم الاشیاء بعلم" . 

خحلاصهٌ بحث آن که» از باب قدم فیض و نفی مدخلیت امکان جهت احتیاج 
حادث به علت و بیان آن که ملالك وابستگی مخلوق به خالق حدوث است و فرقة 
رئیس ابن سینا) عاجز از اثبات وجود واجب می‌باشند و دلیل او که به آن استدلال 
جسته است» عدم اعتقاد حکما به اجرای دلایل بطلان تسلسل در علل اعدادیه پا 
حوادئی که «لا ول لها» حجه الا سلام در این باب محشر به يا کرده است . 


۱ یعنی در وجود خارجی صفت حیات که ام الاسماء محسوب می شود کافهٌ صفات متحقق است . 
و نباید کسی توهم کند که صفات به اعتبار مفهوم متحدند لذا ارباب تحقیق گفته اند : علم حق به 
نظام و نفس رضائه بالنظام الاتی همان ارادهُ حق است و غموض این مسأله سیب شده است که 
برخی از باب تغایر مفهومی اراده با علم؛ اراده را از ذات نفی نمایند و ظن بعض الاساتید : «آن‌الارادة 
تنتزع عن فعله -تعالی- عند تعلق القدرة علی الفعل" . در کتاب و سنت همه جا فعل حق مستند است به 


مشیت و اراده و فاعل فاقد اراده فاعل موجب است. 














مجموعه آذار استاد سیّد جلال الدین آشتیانی 


الف) آثار منتشر شده: 
۱ اصول المعارف 

". شرح مقدمه فیصری 

۳ هستی از نظر فلسفهٌ عرفان 

۴ . تهسیر سوره فاتحة الکتاب 

۵ . المظاهر الا لهیه 

۶ شرح حال و آرای فلسفی ملا صدرا 

۷ نقدی بر تهافت الفلاسفه غزالی (اثر حاضر) 


ب) آثار در دست نشر: 
۱ سه رساله فلسفی ملاصدرا 

. مشارق الدراری 

. شرح فصوص الحکم جندی 

. الشواهد الربوییه 

. المیداً و المعاد 

. شرحی بر زادالمسافر . 

. شرح رسالة المشاعر ملاصدرا 

. مشرع الخصوص فی شرح الفصوص 

. تمهید القواعد 

۰ . اعجاز البیان فی تفسیر ام القرآن 

۱ منتخابی از آثار حکمای الهی ایران» ۴ جلد 


سا ما و مد ما جر هر 


